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Foto No. 1.  Asentamiento del resguardo de Macedonia 

























   Este trabajo es el resultado de una investigación acerca de las nociones de desarrollo 
presentes entre los habitantes de la comunidad indígena de Macedonia.  El objetivo 
consistió en analizar las diferentes concepciones que tienen los individuos de la 
comunidad sobre un posible “Desarrollo Propio”, tanto para sí mismo, como para su 
resguardo, así como dar cuenta de las formas de organización y participación propias de 
los diferentes actores sociales en sus actividades cotidianas y en el proceso de 
formulación del Plan Integral de Vida (PIV) que se adelanta en este resguardo de la ribera 
amazónica colombiana. 
 
   A la comunidad de Macedonia llegué en calidad de visitante.  Mi primer contacto fue 
con Pablo Pérez, un cocama de la comunidad.  El me presentó con el entonces curaca 
José Cahuache, cocama también.  Junto a él se encontraba Jesús Rodríguez, mestizo que 
un año más tarde llegaría a ser curaca de la comunidad durante mi estadía como 
investigador en el resguardo.  Allí los dirigentes me manifestaron la necesidad que tenían 
ellos, en adelantar un proceso de elaboración o formulación de un PIV para la 
comunidad.  José Cahuache dio a entender, que era una exigencia “expresa”, por parte de 
las autoridades públicas de Leticia, con el objeto de que las comunidades accedan, en un 
futuro, a los recursos o beneficios del Estado.  El problema para ellos consistía, en que no 
sabían muy bien cómo debía elaborarse ese PIV que se les solicitaba.  Acordamos 
trabajar conjuntamente mediante una asesoría personal, en la formulación del PIV para la 
comunidad.  Este trabajo se iría realizando entre el 2004 y el 2005, en el tiempo que 
durara mi trabajo de campo en la comunidad. 
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   A finales del 2004 el proyecto de investigación quedó centrado en el interés por 
conocer las percepciones generalizables e individuales de los habitantes de la comunidad, 
sobre el desarrollo, progreso o futuro personal, familiar y comunitario.  Se tendrían en 
cuenta las tradiciones culturales de la comunidad y la observación constante de sus 
actividades cotidianas, así como la incidencia de los proyectos de desarrollo promovidos 
por agentes externos a la comunidad.  Se trataba de vivir en la comunidad compartiendo 
con las familias, las autoridades, los jóvenes y las mujeres.  Y un análisis minucioso de 
estas percepciones, nos llevaría a comprender las nociones de “desarrollo”, bienestar o 
futuro, que posee la gente. 
 
   Todo el proceso de investigación comenzó desde abril de 2004 hasta abril de 2006.  La 
metodología partió de la Investigación Acción participativa (IAP).  La Observación 
Participante fue el primer paso para el registro de los datos.  El registro escrito en el 
diario de campo fue una herramienta indispensable para el registro minucioso de las 
actividades laborales agrícolas o no, de pesca y casería, a monitorear los lagos de la isla 
de Mocagua, o caminar por las trochas “monte adentro”, dentro y fuera del territorio 
formal del resguardo.  Es decir, dentro de su territorialidad práctica.  Este registro de 
carácter etnográfico, permitió un análisis de las percepciones de futuro y progreso, las 
necesidades, aspiraciones y los problemas de la comunidad, y las soluciones planteadas y 
resueltas.  Esto me permitirá plantear una visión o modelo de desarrollo propio, que 
podría incluir algunos componentes culturales modelo de desarrollo apropiado e 
impuesto, “desde afuera”, desde “occidente”. 
 
   Otro instrumento que me permitió acercarme al objeto de estudio fue una encuesta 
abierta de cuatro preguntas, entre 70 de los 85 alumnos de la básica secundaria del 
colegio Francisco de Orellana de Macedonia.1  Esto significa que la muestra representa el 
82,35% de la población seleccionada.  Me pareció interesante trabajar con estos jóvenes 
debido a que no los encontré, frecuentemente, en las jornadas de limpieza o en las mingas 
para el cultivo de la chagra.  Las rutinas que impone el colegio son diferentes para ellos.  
Las preguntas, diseñadas en un lenguaje sencillo, buscaban respuestas referentes a la idea 
                                                 
1 Desde el grado sexto hasta el grado noveno se considera como básica secundaria en Colombia. 
 17 
de futuro, progreso o desarrollo que tienen los jóvenes de la comunidad: ¿Qué problemas 
tiene la comunidad?, ¿Qué problemas tiene el colegio?, ¿Qué quiere ser usted en el 
futuro?, ¿Qué futuro quiere para su familia?, y ¿Qué futuro quiere para su comunidad?  
Así mismo, tomé datos sobre variables como edad, sexo, étnia, clan y subclan en cada 
una de las encuestas aplicadas a los alumnos del colegio. 
 
   Para apoyar trabajo de observación e indagación acerca del desarrollo en Macedonia, 
grabé 17 entrevistas entre jefes cabeza de hogar, de un mismo número de familias y 
viviendas.  El total de familias de Macedonia es de aproximadamente 130.  Lo cual 
significaría una muestra cercana al 13% de las familias que habitan en el resguardo.  En 
estas entrevistas pregunté acerca de las mismas inquietudes que tenía sobre los jóvenes.  
Solo se entrevistaron cuatro mujeres debido a la facilidad que se tenía para entrevistar a 
los hombres por mi condición masculina. 
 
   A que al comenzar el trabajo de campo en marzo de 2005, encontré entre los jóvenes 
del colegio, una serie de necesidades, aspiraciones y problemas, así como de decisiones 
que toman para darles solución, y que dan cuenta de un proceso acelerado de cambio 
social que muy poco se asemeja a sus tradiciones culturales.  Sin embargo, cuando 
participé de las mingas, las jornadas de limpieza y otras tantas actividades cotidianas, si 
encontré datos que permiten la construcción teórica de un modelo de bienestar a partir de 
componente culturales autónomos o propios. 
 
   Y ¿Cómo mostrar una percepción de futuro propio, a partir de las tradiciones culturales 
de la comunidad, sin desconocer el cambio inducido por la lógica promovida de 
desarrollo capitalista?  Es entonces ésta tesis, un ejercicio de comparación teórica entre 
los modelos de desarrollo y la realidad concreta de la comunidad indígena de Macedonia. 
 
   Así en el primer capítulo, se presenta el marco teórico de la investigación.  Diversas 
teorías de Desarrollo relacionadas con comunidades indígenas de Latinoamérica, 
Colombia y la Amazonia, un contexto teórico de los Planes de Vida concebidos para las 
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comunidades indígenas de Colombia, y los trabajos realizados por algunos investigadores 
sobre el tema, en Leticia y la zona del Trapecio Amazónico. 
 
   El segundo capítulo presenta los componentes culturales apropiados, enajenados e 
impuestos por la lógica del desarrollo capitalista en Macedonia.  Un análisis de los 
ideales de progreso y bienestar apropiados por los habitantes de Macedonia o enajenados 
e impuestos, durante los últimos cincuenta años, en un marco de interacción con los 
Estados nacionales de Perú, Colombia y Brasil, la sociedad Leticiana y por un mercado 
cada día más globalizado y globalizador.  Así mismo, muestra las trasformaciones que 
han generado éstos procesos, dentro de la cultura y los ritmos de trabajo tradicional de la 
comunidad, y cómo el Estado colombiano ha hecho para promover su concepción 
desarrollo, para las comunidades indígenas y no indígenas, en la ribera amazónica 
colombiana. 
 
   El tercer capítulo, presenta los componentes culturales autónomos de la comunidad 
como potencial alternativo y conceptual de Desarrollo propio o bienestar, entre los 
habitantes de Macedonia, a partir de las tradiciones culturales manifiestas entre sus 
discursos y sus actividades cotidianas.  Expresa una aproximación a lo que para ellos 
podría ser un futuro, progreso o desarrollo, teniendo en cuenta su cotidianidad, su 
subjetividad, y sus mitos y ritos ticuna tradicionales.  Presenta la manera como el 
indígena de Macedonia planifica cíclicamente su trabajo, mediante la observación 
minuciosa del pulso de inundación del río Amazonas.  Da una idea de cómo pudieron 
haberse utilizado las llanuras de inundación del río Amazonas, por parte de los indígenas 
ticuna; teniendo en cuenta los hallazgos arqueológicos de Bolian, que evidencian la 
presencia de asentamientos ticuna, al encontrar cerámica de ésta étnia que data del año 
160 d.c., en un lugar cercano al actual municipio de Puerto Nariño, del departamento del 
Amazonas, en Colombia. (Citado por Zárate, 1998).  Incluso uno de sus clanes, el de la 
Garza, pertenece a un ave con predilecciones especiales por los hábitats de las varzeas.  
 
   Por último, el cuarto capítulo presenta una información y análisis conjunto de los 
componentes culturales autónomos, enajenados, apropiados e impuestos para un 
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planteamiento de “Desarrollo Propio” que da cuenta del cambio social que viven los 
pueblos indígenas de la Amazonia colombiana.  Tomando en cuenta las actividades 
cotidianas, las encuestas y entrevistas tomadas, y el proceso de formulación del Plan de 
Vida para Macedonia, muestro como estos componentes se manifiestan en la práctica a 
manera de encuentros y desencuentros entre ideales de bienestar. 
 
  Así por ejemplo, se presenta una disminución en la diversidad de plantas cultivadas 
frente al aumento de una estructura artesanal ticuna, deficiente e inestable que les permite 
la adquisición de determinados bienes y servicios.  Por oposición, algunas familias 
aumentan el número de chagras para cultivar y vender algunos excedentes productivos a 
los artesanos de la comunidad, que cada día van descuidando un poco más sus cultivos y 






Foto No.2.  Niños de Macedonia.  “El futuro de la comunidad”. 




ÁREA DE ESTUDIO 
 
   El resguardo Macedonia se encuentra localizado a unos 57 kilómetros de Leticia, sobre 
la margen izquierda del río Amazonas.  El caserío del resguardo se formó a partir de 1971 
(Riaño 2003).  El sitio actual sobre el cual se encuentra el asentamiento pertenece a una 
terraza baja con diferentes grados de ondulación y disección.  Ésta pertenece a una 
unidad de predominante composición lutítica conocida anteriormente como Terciario 
Inferior Amazónico y ahora denominada Formación Pebas (Tp.).  En términos generales 
consta de arcillositas grises y azulosas, intercaladas con delgadas capas lenticulares de 
arenas débilmente consolidadas (IGAC 1999). 
 
   Otros espacios utilizados por la comunidad, a parte de las áreas de la terraza, se ubican 
en una llanura aluvial de desborde del río Amazonas.  La isla de Mocagua.  En ésta zona 
de varzea se facilita el cultivo de alimentos debido a la gran cantidad de sedimentos que 
provienen de los Andes, y al pulso de inundación que esparce dichos sedimentos, 
cíclicamente, sobre estas áreas (Junk, 1997). 
 
   La región se caracteriza por tener un clima húmedo producto de las precipitaciones que 
están entre los 3.200 y 3.500 mm anuales y las temperaturas que oscilan alrededor de los 
28°C.  Este clima está determinado por tres sistemas de circulación atmosférica: 
intertropical, regional y local.  El primero debido a la Zona de Convergencia Intertropical 
(ZITC), que se mueve entre los trópicos de cáncer y capricornio.  Regional por el caso 
específico del fenómeno del “friage”, que consiste en una serie de vientos fríos que 
vienen del polo sur hacia la línea del Ecuador.  Y local por la acción de las lluvias de 
convección (Riaño 2003).  Las condiciones geológicas y climáticas de la terraza baja, 
donde está ubicada la comunidad y sus chagras, permiten hasta cierta medida la 
explotación de la tierra, pero no con las mismas ventajas que puede ofrecer una zona 
inundable y rica en sedimentos andinos como lo es, la isla de Mocagua. 
 
   Macedonia, que cuenta con aproximadamente 468 habitantes y unas 130 familias, 
según el censo que  posee la comunidad, es habitada principalmente por indígenas de la 
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étnia ticuna2, aunque hay algunas familias cocama, yagua, y mestizas.  Al parecer existen 
dos hipótesis acerca del origen del etnónimo ticuna.  La primera versión es del padre 
Villarejo, quien dice que su origen se debe a la lengua tupí y traduce “hombres pintados 
de negro” (citado por Montes 2002: 15).  Otra versión es de Carlos Weiner y apoyada por 
Barbosa Rodríguez, quienes afirmaban que los indígenas que habitaban el río Napo 
apreciaban el veneno elaborado por los ticuna, ya que era considerado de buena calidad.  
Este veneno era conocido con el nombre “ticuna” (Weiner y Barbosa citados por Montes 
2002:15). 
 
   A la llegada de los conquistadores, los ticuna poblaban la tierra firme, es decir los 
territorios no inundables situados en las cabeceras de los afluentes de la orilla izquierda 
del Amazonas (Esto puede deberse a la rivalidad que existía entre ticuna y omagua).  Al 
parecer, fue la “desaparición” de los omaguas de la ribera del Amazonas, en el siglo 
XVIII, lo que permitió a los ticuna ocupar sus riberas (Nimuendajú citado por Montes 
1995: 15).  Estos habrían recuperado el antiguo territorio ocupado por sus ancestros y 
perdido por las guerras constantes contra los omaguas que los habrían desplazado hacia 
las cabeceras de los afluentes del Amazonas (Goulard 1994).  Durante la época de 
Samuel Fritz (1686 – 1710), los ticuna fueron habitantes de las islas ubicadas entre las 
actuales poblaciones de Pebas y San Pablo de Olivença.  Al respecto describe Samuel 
Fritz: “No dejaron de asustarse lo bastante los Omaguas, muy temerosos de gente 
española, pero todo se compudo con mucha paz, contentándome yo esta vez [con] que los 
culpados prometieran la enmienda.  El cabo quiso entrar también con algunos soldados é 
indios amigos á tierra de los Pevas, Caumaris y Ticunas, lo cual no fue sin provecho, 
pues los Pevas, que por antojo se habían retirado antes de San Joachim volvieron al 
pueblo.  Los Caumaris, antes enemigos, espantados con el estruendo de las escopetas, 
prometieron de ser de allí en adelante nuestros amigos, y de allí á pocos dias vienieron 
des dellos espontáneamente á verme, diciendo que otros muchos hubieran venido, á no 
estar tan crecido Tepuetini, que es un riacho que desagua en Uerarí y es puerta para 
                                                 
2 Se usará el etnónimo ticuna en esta tesis, con excepción de las citas en comillas, ciñéndonos a la 
clasificación de las leguas indígenas de Colombia que hace Jon Landaburu en el libro “Lenguas indígenas 
de Colombia.  Una visión descriptiva” de las editoras María Stella González de Pérez y María Luisa 
Rodríguez de Montes (2000).  Es decir con letra “t” minúscula y con la letra “c” en vez de la “k” (ticuna). 
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entrar á sus tierras.  Lo mismo hicieron los Ticunas, que viven monte adentro casi en 
frente de San Pablo.” (Fritz 1988).  Esto nos muestra las referencias explícitas a una 
movilidad vertical de los ticuna, entre el río Amazonas y el Putumayo (Zárate. 1998).  La 
referencia más importante acerca de la presencia de ticunas en cercanías al actual 
asentamiento del resguardo, pueden encontrarse en el Padre Manuel J. Uriarte, S.J. 
(1986).  Uriarte ubica y describe, claramente, los ticuna que encontró en Nuestra Señora 
de Loreto de Ticuna hacia el año 1760.  Los vestigios de ésta ciudad, al parecer se 
encuentran cerca de la actual Macedonia. 
 
   La formación de los actuales asentamientos y las migraciones más contemporáneas 
demuestran que los factores que condicionaron estos desplazamientos obedecieron, tanto 
a los conflictos iniciales entre España y Portugal, como a las presiones de las economías 
extractivas, desarrolladas éstas por los caucheros y diversos movimientos mesiánicos 
como el de Francisco de La Cruz (Montes, 1995: 15).  Debido a estos factores, la 
población ticuna de la ribera del Amazonas sufrió un proceso de redistribución en la zona 
interfluvial, a orillas de los principales afluentes del Amazonas, donde se desplazaban 
para evitar los requerimientos de empresas caucheras como la llamada Casa Arana 
(Domínguez y Gómez 1994).  Sin embargo, debe tenerse en cuenta la utilidad y 
productividad de los ecosistemas de varzea para los ticuna, de modo que, la aparición y 
desaparición de muchas islas puede haber incidido considerablemente en la movilidad de 
los ticuna sobre el eje este – oeste de la cuenca amazónica, y no necesariamente por un 
problema de dominación colonial. 
 
   La marginalidad de la región amazónica, del proceso de formación del Estado–nación 
colombiano, tuvo un cambio radical a partir del conflicto colombo–peruano, entre los 
años de 1932 y 1934.  Este episodio militar confirmó el tratado Salomón–Lozano de 
1922, que trata sobre las fronteras internacionales con Perú.  A partir de esta guerra el 
gobierno colombiano realizó en la zona algunas obras de infraestructura, básicamente de 
carácter militar.  Esto generó un incremento en la población amazónica, al promoverse la 
colonización y al estructurarse un aparato Estatal que garantizara la nacionalidad 
colombiana en la Amazonia (Gómez et al. 1995). 
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   La creación del Trapecio Amazónico Colombiano, después del conflicto colombo 
peruano entre 1932 y 1934, originó la construcción de una serie de obras en Leticia, 
como algunas casas prefabricadas para el funcionamiento de la administración municipal 
y comisarial.  Significó la aparición de diversas entidades públicas del Estado que 
incrementarían la nacionalización de este territorio olvidado y marginado hasta entonces. 
 
   La comunidad indígena de Macedonia se fue conformando a partir de una inundación 
del río Amazonas sobre la isla de Mocagua, al parecer hacia 1970.  Esta inundación 
motivó el traslado de sus fundadores al actual sitio de ubicación, donde ya había unas 
cinco viviendas.  Supongo que algunos de los indígenas que ocupaban la isla de Mocagua 
eran descendientes de quienes vivieron en la antigua ciudad Nuestra Señora de Loreto de 
Ticunas.  Esta ciudad posiblemente se encontraba ubicada entre los asentamientos de 
Mocagua y Macedonia (Zárate 1997). 
 
   Inicialmente los fundadores tuvieron que afrontar diversos problemas de índole 
territorial, para lograr su permanencia en el espacio ocupado después de la gran 
inundación.  Las tierras ocupadas por los indígenas hacían parte de una finca, lo cual 
provocó el rechazo por parte sus propietarios, quienes se vieron afectados por su 
presencia.  La colaboración del Comisario y del prefecto, monseñor Marceliano Canyes, 
quienes compraron las tierras ocupadas para construir una escuela, fueron las acciones 
que aliviaron el problema y dieron origen a este asentamiento ticuna (Riaño 2003). 
 
   Macedonia también tuvo desde sus inicios la influencia de un activo proceso de 
evangelización derivado, posiblemente, de un milagro atribuido a Ben Hur Agudelo, 
pastor evangélico de Leticia.  A partir de la evangelización, se originaron algunas 
discrepancias entre los habitantes de Macedonia que no querían ser evangelizados.  Esto 
dio origen a un desplazamiento de algunos habitantes hacia los actuales asentamientos de 
Mocagua y El Vergel, en la década de los setenta.  El primero ubicado al occidente y el 
segundo al oriente de Macedonia.  
 
 24 
   Todos estos resguardos vecinos, al igual que Macedonia, tienen mayoría de individuos 
con étnia ticuna.  Pero Macedonia, según palabras de Antero León (profesor ticuna de la 
comunidad), se caracterizó por la formación de pastores indígenas ticuna evangélicos.  En 
el resguardo se capacitaron pastores indígenas de Perú y Brasil.  Se modificaron algunos 
hábitos tradicionales como el consumo de bebidas fermentadas, que como el masato de 
yuca, ahora se toma dulce para evitar las “borracheras” (Antero León. com. Per. 2005). 
 
   En 1983 se asignó a los habitantes de Macedonia, por parte del Estado, un territorio de 
3.410 hectáreas bajo la figura de “resguardo”.  A partir de este momento, se reconoció un 
territorio delimitado arbitrariamente, debido a que no se tuvo en cuenta las condiciones 
bajo las cuales se desarrollan social y culturalmente los indígenas, ni el manejo y 
apropiación espacial propia de los indígenas sobre sus “territorios”.  Los espacios 
reconocidos se delimitaron con líneas rectas que forman polígonos, y que difieren de esa 
forma particular y diferente de vivir, propia de los habitantes de la selva amazónica. 
 
 
   La comunidad de Macedonia presenta una jerarquización claramente definida por la 
composición clánica ticuna.  Según Blaz Telban (1988), “las familias son patrilineales de 
carácter exogámico, basadas en un hipertotemismo, que significa que los miembros de un 
clan, por ejemplo el tucán, no pueden casarse entre sí, ni desposar a un miembro del clan 
[…] ave”.  En el caso de los hijos de padre cocama esto no ocurre.  El hijo será 
reconocido como ticuna de clan Vaca aunque el padre “…siempre seguirá siendo 
mestizo” (Antero León, Com. Per.: Nov 2005).  Otras referencias similares acerca de la 
estructura clánica de los ticuna se encuentran en Roberto Cardoso de Oliveira (1988).  Al 
clan de la garza pertenece la familia fundadora.  Así mismo, son las familias que cuentan 
con mejor dotación en infraestructura de servicios debido a la una ubicación central de 
sus familias dentro del asentamiento.  Riaño localiza en el barrio Los Cocos a ésta 
familia.  A su alrededor, sitúa los ticunas de otros clanes y en las zonas periféricas del 
resguardo ubica a los cocamas, yaguas y mestizos (Riaño 2003). 
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   El asentamiento de Macedonia se conformó a partir de los barrios “San Vicente” y “Los 
Cocos”.  Luego desarrollaron los barrios de Monserrate y El Internacional.  En los 
últimos años apareció el barrio “El Cartucho” en el extremo sur del asentamiento.  El 
templo evangélico está ubicado en el barrio Monserrate (llamado así porque se encuentra 
sobre una loma)  Existen dos canchas de microfútbol.  Una en el barrio Los Cocos y la 
otra en el colegio Francisco de Orellana (Obsérvese el Mapa No. 1). 
 
   En esta investigación se pudo apreciar que si bien existe gran cantidad de cocamas en el 
Barrio Internacional, hay una fuerte integración en las relaciones parentales y 
consanguíneas entre las diferentes étnias que llegaron a la comunidad en los últimos 
veinte años y los ticuna.  Ésta integración tiende hacia una identificación con la étnia 
ticuna, sobre todo entre los hijos de hombres cocamas con mujeres ticuna.  El 21% (4) de 
los jóvenes cocama encuestados (19), se identificaban como ticunas. 
 
Mapa No. 1. Asentamiento del resguardo de Macedonia. 


















   Las dos actividades que periódicamente congregan a la comunidad, son el culto 
religioso y la minga de limpieza.  Otras reuniones se dan entre las organizaciones que 
existen a interior del resguardo, como la de artesanos o las que en un tiempo realizaban 
los miembros de la cooperativa para la producción de aceite de milpesos, que ahora no 
está funcionando.  Otras actividades son de carácter cultural y ceremonial.  El día de la 
madre, el día del idioma y el aniversario de la comunidad, son algunos ejemplos de esos 
espacios que congregan a la comunidad. 
 
   Algunos jóvenes se han alejado del culto evangélico y muchos de estos, cuando viajan 
fuera del resguardo no vuelven o traen a su regreso nuevas perspectivas culturales.  La 
música “trance” y los peinados engominados son unos de tantos ejemplos de las 
apropiaciones que tienen los jóvenes respecto a la sociedad mayoritaria.  Muchos de los 
jóvenes encuestados asocian los problemas de luz y combustible, a la imposibilidad de 
escuchar la música que viene de “afuera”. 
 
   La organización política de Macedonia se estructura a partir del cabildo, conformado 
por el curaca y seis cabildos formados por un representante de cada barrio (Riaño 2003).  
El curaca maneja las cuestiones políticas con el Estado y el control de algunas de las 
normas establecidas por la comunidad y se encarga así mismo, de la resolución de 
conflictos.  Constituye una figura de carácter cohesionador y coordinador de la vida 
social del resguardo.  Este cargo, según Telban (1988: 443 – 444), es ocupado por un 
hombre adulto, elegido anualmente, en cuya personalidad se configura la capacidad de 
coordinación de la población, así como la de poseer el conocimiento básico de su cultura, 
comunicarse con facilidad con el “mundo del blanco”, saber leer y escribir, y ser vocero 
de la comunidad ante las instituciones oficiales. 
 
   A la par de esta estructura política, se presenta una gran influencia del pastor 
evangélico en las decisiones y consejos espirituales para Macedonia.  Tanto el curaca 
como el pastor son altamente respetados por la comunidad, ya que muchas veces son los 




Foto No. 3. Obra de infraestructura financiada por el Plan Nacional de Rehabilitación 
(PNR) y construida por la comunidad. 
Fuente: Iván Darío Loaiza Díaz.  Ésta investigación. 
 
 
Foto No. 4.  Vía Peatonal financiada por el PNR, Jardín comunitario y Puesto de salud de 
la comunidad 








TEORÍAS DE DESARROLLO INDÍGENA EN LATINOAMÉRICA, LA 
AMAZONIA Y COLOMBIA 
 
 
   El concepto de desarrollo aparece como una aplicación política de una concepción 
sobre el progreso, públicamente, en el discurso de posesión de Harry Truman como 
presidente de Estados Unidos, el 20 de enero de 1949.  El propósito de la doctrina 
Truman consistía en crear las condiciones necesarias para reproducir en el mundo los 
rasgos característicos de las sociedades avanzadas.  Es decir, altos niveles de 
industrialización y urbanización, una agricultura tecnificada, y un crecimiento de la 
producción material y de los niveles de vida.  Todo con la promoción de la educación 
occidental y los valores culturales modernos.  El capital, la ciencia y la tecnología se 
convertían en los grandes componentes del proceso de desarrollo a nivel mundial 
(Escobar 1996). 
 
   La voluntad política se enfocó en pos de los objetivos de prosperidad material y 
progreso económico.  Pero en vez de un reino de abundancias y riquezas prometido por 
políticos y teóricos de los años cincuenta, el discurso y las diversas estrategias de 
desarrollo produjeron “miseria y subdesarrollo masivos, explotación y opresión sin 
nombre” (Escobar 1996).  Para Arturo Escobar, la crisis de la deuda en los años ochenta, 
la hambruna (saheliana), la creciente pobreza en los países subdesarrollados, la 
desnutrición y violencia son los resultados de cincuenta años de imposición del 
paradigma del desarrollo. 
 
   El eje de las discusiones se centró en el desarrollo de Asia, África y Latinoamérica.  
Teóricos y políticos propusieron diversos tipos de desarrollo que buscaban resolver los 
problemas sociales y económicos de esas regiones.  Para Escobar, los críticos del 
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capitalismo se expresaban en términos de una necesidad de desarrollo, a través de 
conceptos como “otro desarrollo”, “desarrollo participativo”, “desarrollo socialista”, 
entre otros.  Parecía imposible explicar la realidad social bajo otros conceptos.  Es lo que 
Escobar llama una “colonización de la realidad” (Escobar 1996). 
 
   Así es posible determinar cómo algunos países de Latinoamérica, Asia y África, 
comenzaron a verse o considerarse “subdesarrollados” en vías de “desarrollo”.  Con esto 
embarcaron a sus sociedades a intervenciones frente a lo que se consideraba como 
pobreza y atraso en términos de desarrollo, convirtiéndose en un objetivo crucial para los 




1.1.  LOS CONCEPTOS DE DESARROLLO EN LATINOAMÉRICA, LA 
AMAZONIA Y COLOMBIA, REFERIDOS A COMUNIDADES INDÍGENAS. 
 
   Existen varios conceptos acerca de lo que podría ser “otro” desarrollo para las minorías 
étnicas en Latinoamérica, la Amazonia y Colombia.  Desarrollo Propio, Ecodesarrollo, 
Plan Integral de Vida y Desarrollo Sostenible, son algunos de los conceptos de desarrollo 
que se abordan en el ámbito científico y político.  Generalmente en estos planteamientos, 
los procesos de desarrollo económico y social parten de la especificidad de un 
determinado grupo étnico, sin ser vistos como procesos generalizados, regionales, 
nacionales e interétnicos.  En algunos casos el desarrollo se entiende a partir de los 
procesos internos que determinado grupo étnico específico, desde lo local y desde sus 
intereses particulares, utilizan para formular su Plan de Desarrollo Propio o su Plan 
Integral de Vida (PIV), en el caso de las comunidades indígenas.  Estos postulados siguen 
una de corriente del etnodesarrollo, que parte del estudio de lo local, y que permiten un 
marco conceptual alternativo al desarrollo promovido desde las élites del poder 
centralizado (Colajanni 2002). 
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   Guillermo Bonfil Batalla (1981) entiende el etnodesarrollo como el ejercicio propio y 
capaz de un pueblo para construir su futuro, haciendo uso de su experiencia histórica y de 
los recursos de su cultura, y de acuerdo a un proyecto que se defina según sus valores y 
anhelos.  Mi estancia como investigador en la comunidad y el acompañamiento al 
proceso de formulación del PIV para Macedonia, me permitió acercarme a sus 
valoraciones y anhelos, individuales y colectivos.  Observar si existía una percepción 
clara del futuro y su construcción o planeación, y si el desarrollo capitalista con la 
educación occidental y sus valores modernos ha incidido en la comunidad.  Y mirar de 
qué manera se conciben en la comunidad los conceptos teóricos de autonomía, gobierno 
propio, identidad, territorio, desarrollo propio, promovidos en los procesos de 
formulación de PIV en el Trapecio Amazónico colombiano por el Estado colombiano, 
ONG, investigadores, y algunas organizaciones indígenas regionales y nacionales. 
 
   Carlos E. Franky (2000) cree que algunas organizaciones y comunidades indígenas del 
Amazonas colombiano, asumen los procesos de desarrollo o de Ordenamiento del 
territorio, como una serie de estrategias para su fortalecimiento étnico, como una forma 
de proyectar hacia el futuro sus comunidades, o como un camino que conllevaría a 
consolidar las Entidades Territoriales Indígenas (ETIS) y así garantizar sus derechos 
constitucionales.  Se considera, que es una forma en que estas comunidades tienen el 
privilegio de avanzar en procesos de reflexión acerca de su futuro como pueblos 
indígenas, con una identidad y forma de ver el mundo, distinta a la de la sociedad 
mayoritaria, tal como lo plantea la ONIC – IICA (1998). 
 
   Los dirigentes de la comunidad expresaron su necesidad de elaborar el PIV de la 
comunidad en conjunto con asesores expertos en el tema, con el fin de responder a las 
exigencias del Estado y acceder al apoyo económico que éste ofrece a través del Sistema 
General de Participaciones o a través de proyectos de todo tipo, pero que generalmente 
son de infraestructura.  Pero el resto de la comunidad, no siempre está pendiente del 
seguimiento a estas interacciones con el Estado. 
 
 31 
   Es necesario para la Amazonia colombiana, siguiendo los planteamientos de Juan José 
Vieco (2001), crear las condiciones para generar una propuesta de otra institucionalidad 
en la zona, adecuada a las características socioculturales de la población regional y a las 
particularidades de la selva amazónica, pues la normatividad del Estado colombiano 
restringe el uso y explotación de los recursos naturales y es insuficiente para garantizar la 
seguridad ambiental y social de la región.  Se trata de una reconstrucción del discurso 
sobre el desarrollo, acompañada de alternativas de representación y práctica, tal como lo 
expresa Arturo Escobar (1998). 
 
¿Otro desarrollo? 
   Tomando como referencia al profesor Bonfil Batalla (1981), el proyecto del 
etnodesarrollo busca aprovechar las enseñanzas de la experiencia histórica y los recursos 
potenciales de la cultura indígena, según valores y aspiraciones propias, e incrementar el 
ejercicio de la capacidad social de decisión (libre capacidad para optar por otras 
alternativas) sobre los recursos culturales (materiales, organizativos, intelectuales, 
simbólicos, emotivos, etc.), que deben ponerse en juego para identificar las necesidades, 
los problemas y las aspiraciones que la comunidad busca satisfacer, resolver y cumplir, 
bajo un proceso autogestionario que fortalezca su propia organización. 
   El control cultural se lograría por el fortalecimiento de la capacidad social de decisión 
sobre los recursos propios y sobre el aumento de dicha capacidad para disponer de 
recursos ajenos que apropiados, contribuyan a su propio desarrollo y a la recuperación de 
componentes culturales enajenados y la reducción de aquellos que han sido impuestos, 
fortaleciendo las formas organizativas propias, que permiten el control cultural (Batalla 
1981). 
   Este proyecto, según Bonfil Batalla, contempla la noción de control cultural, que remite 
a relaciones de poder entre fuerzas sociales y no a la mera confrontación cultural.  Dicha 
dimensión política es referida a relaciones dinámicas que admiten contenidos diversos 
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pero no predeterminados, y que sólo es posible sustanciar en cada situación concreta 
(Batalla, 1981). 
   Esta concepción del proceso de cambio socioeconómico de los pueblos indígenas de 
América Latina, o etnodesarrollo, que reconoce sus derechos como “pueblos originarios” 
y que promueve el mejoramiento de su calidad de vida, se ha dado al interior de una 
renovada visión de la modernización, a partir de la década de 1980 (Colajanni 2002: 
173).  Este proceso de cambio social solo es posible, desde esta perspectiva, mediante la 
participación de los mismos indígenas y de acuerdo a sus intereses propios. 
El cuadro No. 1 nos permite esclarecer estos elementos que cita Bonfil Batalla en la 
formulación teórica que hace acerca del etnodesarrollo desde lo local. 
Cuadro No.1.  Decisiones y recursos propios y ajenos 















Fuente: Bonfil Batalla (1981). 
 
   El etnodesarrollo tiene dos corrientes fundamentales.  Primero, una corriente que acepta 
los procesos socioeconómicos del desarrollo y de la occidentalización de las poblaciones 
indígenas, así como los cambios dirigidos o coordinados por instituciones Estatales o 
internacionales.  Este desarrollo debe promoverse en forma prudente, controlada, 
reducida y adecuada a las situaciones locales y regionales de los pueblos indígenas.  Se 
propone una versión corregida y reformada del desarrollo, un desarrollo alternativo 
(Colajanni 2002: 173). 
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   La otra corriente, concibe los procesos de desarrollo económico y social teniendo en 
cuenta una especificidad de grupos étnicos definidos, sin ser vistos como procesos 
generalizados, regionales, nacionales e interétnicos.  Aquí el desarrollo se entiende como 
un proceso interno de determinado grupo étnico, un proceso idiosincrásico, específico, a 
partir de lo local y de los intereses particulares de los indígenas (Colajanni 2002: 174). 
 
   Veremos en esta investigación si en el proceso de formulación del PIV para Macedonia, 
así como en las actividades cotidianas de la comunidad se tiene en cuenta esa 
especificidad étnica colombiana, a partir de su organización propia, de la resolución de 
algunos de sus conflictos y en la autofinanciación o autogestión de los recursos 
necesarios para la ejecución de proyectos diseñados o emprendidos por los individuos y 
por la comunidad indígena del resguardo. 
 
 
   El concepto de Desarrollo Sostenible aparece en 1987.  La comisión Mundial para el 
Medio ambiente y el Desarrollo, más conocida como la Comisión Bruntland “Nuestro 
futuro Común”, acuñó el término.  Este desarrollo busca armonizar la relación entre el 
desarrollo y el medio ambiente reconociendo las necesidades del capital hacia la 
obtención de recursos naturales, pero con una toma de conciencia hacia los límites que 
impone el ambiente al capitalismo.  En palabras de Arturo Escobar, hace “…parte de una 
proceso más amplio, que podríamos llamar problematización de la relación entre 
naturaleza y sociedad, motivada por el carácter destructivo del desarrollo y la 
degradación ambiental a escala mundial” (Escobar, 1994). 
 
   La problematización de la relación naturaleza – sociedad ha generado una serie de 
discursos de desarrollo que pretenden explicar la realidad de una u otra forma.  Así, por 
ejemplo, el discurso de la Comisión Bruntland parte de un conocimiento científico 
puramente objetivo donde se considera al planeta Tierra como un objeto externo al 
observador.  Este objeto puede ser conocido, manipulado y gerenciado (Escobar, 1994).  
Por su parte, el discurso culturalista ve la imposibilidad de reconciliar el crecimiento 
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económico y el ambiente, pues el superar el conflicto ambiental implica concebir 
cambios radicales en la estructura. (Sachs, 1996). 
 
   Otras percepciones de lo que podría ser un desarrollo sostenible lo ven como un 
proceso en el que el desarrollo de una región se define teniendo en cuenta las 
características sociales y culturales de la población y a las condiciones particulares de los 
ecosistemas, donde es necesario para la región amazónica, según Juan José Vieco, “crear 
las condiciones para implantar una nueva institucionalidad en la zona, que esté adecuada 
a las características socioculturales de la población regional y a las particularidades del 
sistema amazónico, pues la normatividad actual está basada en restricciones de uso y 
explotación de recursos naturales y ha sido insuficiente para garantizar la seguridad 
ambiental de la región” (Vieco 2001: 65). 
 
   Otros sectores de vanguardia salieron en defensa de un proceso económico 
ecológicamente adaptado que llaman: Desarrollo Económico Sostenible.  Este debe darse 
“respetando las culturas indígenas” y “manteniendo la identidad” de estos pueblos (A. 
Brack Egg, 1997).   Para Brack, “los pueblos aborígenes amazónicos, deberán afrontar un 
proceso de modernización en base a su cultura y conservando su identidad.  Muchos 
grupos ya están inmersos en el proceso y, con frecuencia, no han logrado afrontarlo 
adecuadamente, sacrificando su cultura y su identidad” (Ibid. 1997: 23). 
 
   Pero entonces afirma Jorge Gasché (2002) que, ciertamente, no se sabe cuáles serían las 
acciones que traducirían a la práctica el respeto por una cultura determinada, o por el 
fortalecimiento de la identidad que se promueve.  Tampoco se sabe, según éste autor, en 
qué consiste el respeto, y a quién se respeta, ni cuáles serían las acciones por las que se 
respeta, ni mucho menos cómo entender la conciliación entre el respeto de la tradición 
cultural y su modernización.  Así, Gasché se pregunta quién quiere mantener la identidad 




   El modelo que pretende imponerse, según Gasché, es el modo de vida de la clase media 
urbana frente al modo de vida indígena.  Éste modelo hace ver a los indígenas, 
comunidades negras o campesinos, como carentes de una serie de bienes y servicios de 
los que se beneficia la clase media urbana, tales como energía eléctrica, calles asfaltadas 
o pavimentadas, viviendas de ladrillo y cemento, agua potable, desagües y acceso a 
servicios de transporte, educación y salud.  El Estado entonces, desde ésta perspectiva, 
debe hacer las inversiones pertinentes en infraestructura, de manera que, los moradores 
de las comunidades indígenas deben llegar a tener mayores ingresos para pagar los 
nuevos servicios ofrecidos y los costos adicionales en educación y salud (Gasché 2002). 
 
   En términos de Gasché, se pueden apreciar dos características en la visión de 
Desarrollo promovida desde occidente.  Primero, se definen las necesidades de las 
comunidades indígenas (que el desarrollo ha de satisfacer) en términos negativos 
expresados en la ausencia de factores presentes en la vida urbana de la clase media.  Y en 
segundo lugar, pretende remediar estas ausencias mediante la urbanización del medio 
rural y mediante una mayor integración de la población al mercado, elevando su nivel de 
ingreso como garante de un mayor “bienestar”.  Desde ésta perspectiva teórica, las 
alternativas de cambio provienen de un poder centralizado, que a su vez representa una 
esfera urbana dispensadora de medios financieros, acompañada de una esfera profesional 
que dispone de los conocimientos y las rutinas laborales propicias para la formulación o 
elaboración de diversos proyectos de Desarrollo (Gasché, 2002). 
 
   Los proyectos de Desarrollo articulan nuevos procesos productivos, patrones laborales, 
nuevas formas de ingreso, distribución e individualización.  Estas tareas del Desarrollo 
demandan, según Gasché, “la descripción, interpretación y caracterización de las 
diferentes variantes que presenta la diversidad de comunidades indígenas, así como la 
formulación de hipótesis sobre las condiciones del cambio social, incluyendo las que 
modifican el peso tradicionalmente dominante de las relaciones de parentesco en la 
configuración de los grupos de solidaridad” (Gasché 2002).  La lógica racionalista de los 
proyectos de desarrollo ha de modificarse si se quiere cumplir con los objetivos que se 
han propuesto y con los procesos condicionados por la cosmovisión de los indígenas.  
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Los proyectos de desarrollo proliferan gracias al auge de las ONG y a la inversión estatal 
o particular en labores sociales.  Los promotores  que ejecutan éstos proyectos en el 
trabajo de campo con comunidades indígenas aumentan.  El desconcierto ante los 
fracasos y desfases que se producen entre los objetivos persistidos y los resultados 
obtenidos se hace cada vez más evidente.  Esto se debe a que el Desarrollo es definido 
desde las oficinas (Vieco 2001). 
 
 
   El concepto de Plan Integral de Vida (PIV) tiene un origen incierto.  Una versión 
afirma que fue tomado por indígenas colombianos en un encuentro indígena de carácter 
internacional, llevado a cabo en Guatemala (Juan Álvaro Echeverri Com. Per. 2004).  
Otra versión afirma que fue en México el lugar de su origen (Juan José Vieco com. Per. 
2005).  Lo cierto es que fue en Centroamérica, donde apareció el término alternativo para 
tratar los planes de desarrollo indígena promovidos ahora por el Estado colombiano. 
 
   La Constitución Política de Colombia, promulgada en 1991, estableció a través del 
artículo 330, que los Consejos de los Territorios Indígenas deberán “diseñar las políticas 
y los planes y programas de desarrollo económico y social dentro de su territorio, en 
armonía con el Plan Nacional de Desarrollo” (Citado por Rojas, T. 2002).  Así mismo, el 
artículo 329 de la Carta Magna establece que la conformación de las Entidades 
Territoriales Indígenas (ETIS) se hará en sujeción a lo dispuesto por la Ley Orgánica de 
Ordenamiento Territorial.  El Ministerio del Interior de ese entonces estipuló que, 
mientras no se expidiera dicha Ley, y mientras las ETIS no estuvieran funcionando, le 
correspondería a los municipios incluir los Planes Integrales de Vida dentro de los Planes 
de Desarrollo Municipal (DGAI citado por Rojas, T. 2002). 
 
   Esto originó una serie de procesos de formulación de Planes de Desarrollo indígena o 
PIV, llamados así por el Estado y por las comunidades indígenas que empezaron a 
elaborar dichos documentos.  Fueron los Paeces y Guambianos los que salieron adelante 
con estas propuestas de desarrollo alternativo.  Pretendían mostrar una forma diferente de 
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afrontar la vida por parte de las comunidades indígenas, tal como lo planteo la ONIC y la 
antigua DGAI del ministerio del interior (ONIC – IICA 1998 y DGAI 1998). 
 
   La ONIC plantea que el PIV puede constituirse en una herramienta fundamental para 
las comunidades indígenas en decidir un futuro autónomo, y críticamente proponer frente 
a las políticas de desarrollo del Estado, una alternativa de vida propia.  Para esto es 
importante que las organizaciones, los líderes, autoridades tradicionales, sabios, mujeres, 
hombres, jóvenes y niños, construyan en forma conjunta y acuerden acerca del 
significado, metodología, conceptos, acciones y requerimientos que la construcción o 
fortalecimiento de los PIV necesitan.  Es fundamental para la ONIC, la responsabilidad y 
compromiso que los líderes y autoridades de las organizaciones regionales indígenas 
asuman para lograr los objetivos de este desarrollo alternativo que se propone.  Es 
necesario que las comunidades indígenas se cuestionen acerca de su origen, su forma de 
vivir, y acerca de los elementos que les han permitido pervivir como culturas diferentes.  
Esta reflexión permite analizar el presente vivido, las problemáticas y fortalezas, para 
tener una claridad frente al futuro que se va a pensar con autonomía en un PIV (ONIC – 
IICA 1998). 
 
   Tulio Rojas afirma que el PIV es un documento que contiene las políticas, planes y 
programas de desarrollo económico y social para determinado territorio indígena.  Este 
documento contiene, básicamente, información geográfica, temporal, ambiental, social y 
cultural sobre un determinado resguardo.  Los ejes pilares de este documento son los 
derechos indígenas a la identidad cultural, la participación, el territorio, la autonomía y el 
desarrollo propio, promovidos por el Estado y por algunas organizaciones indígenas 
asociadas a la ONIC.  Es a su vez un cúmulo de información que contiene un diagnóstico 
acerca de los problemas más relevantes para un resguardo y una serie de proyectos 
enmarcados en programas que pretenden ejecutarse con financiación del Estado para 
solucionar los problemas analizados (Rojas, T. 2002: 341- 342). 
 
   Otra posición afirma que los Planes de Vida son un documento con una serie de 
proyectos planeados, pero sin una ejecución efectiva de los mismos.  Para Germán 
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Grisales (com. pers. 2005), se corre el riesgo de que éste documento termine archivado en 
las escuelas o bibliotecas de los resguardos, ya que el Estado no es capaz de financiarlos 
adecuadamente, o los recursos son mínimos a la hora de promover la “empresa” del 
desarrollo indígena.  Puede apreciarse ésta situación como una normatividad 
homogeneizante donde pretende incluirse a todos los indígenas, sin que esto signifique 
una adecuada integración de las comunidades en los procesos de desarrollo trazados a 
nivel nacional. 
 
   Por otro lado, está la concepción propia del mundo como soporte del ordenamiento 
territorial de las comunidades, y asociado en la mayoría de ellas, a la maloca (como en 
los Uitoto) o a una configuración clánica como centro de decisión y “planeación” de la 
vida socio – cultural de éstas comunidades (Vieco et al., 2000). 
 
 
   Para la anterior Dirección General de Asuntos Indígenas (DGAI) del Ministerio del 
Interior (ahora Dirección de Etnias), el Desarrollo Propio de las comunidades indígenas 
se considera como un derecho fundamental de estos pueblos, gracias al reconocimiento 
constitucional del carácter multiétnico de la nación colombiana (Arts. 7 y 70 C.P.).  La 
protección de la diversidad étnica y cultural de la nación ha creado una nueva relación 
Estado – Pueblos Indígenas (Doc. CONPES No. 2773 de 1995), donde se les reconocen a 
estos pueblos unos derechos colectivos que son: Autonomía, Identidad, Territorialidad, 
Desarrollo Propio y Participación.  El concepto de Desarrollo Propio involucra un sentido 
émico, intracultural e ineludible en la búsqueda de ejes de desarrollo que convoquen a 
una nación multiétnica y pluricultural (DGAI 1998: 287). 
 
   Implica el reconocimiento a la prospección de futuro que cada cultura se plantee a sí 
misma.  Los Planes y programas, formulados por los pueblos indígenas desde su 
perspectiva cultural, constituyen elementos de la construcción y adecuación intercultural 
que el desarrollo nacional requiere en concertación conjunta con las comunidades, según 
la Ley 21 de 1991, Art. 7 Num. 2 (DGAI 1998). 
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   Se propone por parte del Estado, un nuevo marco que reconoce la legitimidad de las 
culturas indígenas, sus tierras, economías y de su colectividad como pueblos.  No deben 
verse como un obstáculo al desarrollo del país, deben aportar a un desarrollo multiétnico 
de la nación.  Pero este reconocimiento obedece igualmente a los convenios 
internacionales firmados por el país en materia de derechos humanos (Art. 93 C.P.), 
como el convenio 169 de la OIT sobre pueblos indígenas, que obligan a la nación a 
respetar los territorios indígenas y que se aprecia en el mantenimiento de una política de 
constitución de resguardos.  Se garantiza a los Pueblos Indígenas su identidad, 
costumbres, tradiciones y tierras, como espacio colectivo donde se genera y reproduce su 
cultura. 
 
   Es claro que para las comunidades indígenas del Trapecio Amazónico, esto está lejos 
de cumplirse debido a la marginalidad Estatal que presenta la región, a la falta de 
voluntad política por parte de los dirigentes municipales y/o departamentales del 
Amazonas, así como al desconocimiento de las relaciones sociales al interior de los 
resguardos.  Los datos recolectados reflejan esa marginalidad; pero esa misma 
marginalidad ha permitido el desarrollo de movimientos locales interétnicos que permiten 
el desarrollo de propuestas identitarias en la Amazonia, en oposición al Desarrollo 
impuesto y promovido desde afuera. 
 
 
  El cambio social en los pueblos indígenas. 
 
   Todas estas variaciones teóricas de “desarrollo” implican un determinado proceso 
histórico de transformación social en un espacio determinado.  Y si bien inicialmente el 
discurso del desarrollo a escala global se apoyó en una base puramente económica, las 
desigualdades sociales y la contaminación ambiental transformarían el discurso del 
desarrollo en diversas ramificaciones teóricas mediante conceptualizaciones adheridas 
como eco, etno, sostenible o sustentable.  Cada uno con un determinado objetivo y con 
una determinada concepción del bienestar o de tipo ideal de sociedad. 
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   Los promotores del desarrollo crearon un modelo de cambio social en el que los 
pueblos indígenas latinoamericanos debían inscribirse para alcanzar el desarrollo de las 
sociedades urbanas.  Los pueblos subdesarrollados y/o “tradicionales” debían seguir o 
imitar los procesos de transformación social de los países “desarrollados”.  Pero las 
variaciones históricas y singulares de cada sociedad del llamado “tercer mundo” nunca se 
tuvieron en cuenta por parte de los sociólogos del “desarrollo”, y desconocieron que 
todos los pueblos cambian, pero a su manera. 
 
   Incluso el indígena ha sido influenciado por las ideas foráneas de lo que podría llegar a 
ser un desarrollo indígena, tal como se ha hecho con las ideas acerca de la indignidad, lo 
indígena, etc.  Esto obedece a la influencia de organizaciones indígenas colombianas, a 
antropólogos, instituciones e incluso a blancos y mestizos en la construcción de identidad 
indígena nacional.  Jean Jackson lo muestra claramente con sus ejemplos acerca del 
CRIVA donde las auto – representaciones de los Tucano se veían influenciadas por 
nociones provenientes de la Organización Nacional de Indígenas Colombianos (ONIC), o 
de algunas de sus organizaciones afiliadas como el Consejo Regional de los Indígenas del 
Cauca (CRIC), que han expandido el accionar político indígena a nivel nacional (Jackson 
1996). 
 
   El “efecto de demostración” (Cardoso, 2002) suponía que los pueblos indígenas, desde 
un punto de vista económico, debían cambiar sus formas de consumo y sus sistemas 
productivos tradicionales, e incorporarse así al proceso de modernización del orbe o de la 
nación subdesarrollada.  En efecto, el desarrollo en Colombia fue promovido desde los 
centros de poder por intereses particulares, que adelantaron diversas campañas de 







1.2.   CATEGORÍAS DEL DESARROLLO PARA COMUNIDADES INDÍGENAS 
EN COLOMBIA 
 
   El territorio se convierte en un punto fundamental de análisis para la concepción de 
desarrollo que se plantea desde el Estado.  Se identifican dos percepciones tipológicas 
opuestas.  Por una parte, se concibe una noción de territorio formal donde se ha 
reconocido a las comunidades indígenas, por parte del Estado, un territorio reglamentado 
mediante límites geográficos arbitrarios y determinados bajo unos lineamientos referidos 
a una función social dentro del Estado – nación.  Es decir, un ordenamiento visto como 
reglas que distribuyen el espacio nacional en unidades gobernables como Departamentos, 
Municipios, Parques naturales y Resguardos, y que se apoyan en igualmente, en una 
división geográfica del trabajo según las formas de producción y de suministro de 
servicios, para satisfacer la necesidades básicas de una población mayoritariamente 
sedentaria (Fals Borda 1996: 25 – 26).  Ésta noción de territorio tiene un origen latino 
que lo designa como la zona que rodea a una ciudad y que se encuentra bajo su 
jurisdicción (Palacio 2002). 
 
   Por otro lado, está la noción de un territorio práctico concebido a partir de las 
tradiciones culturales y las actividades cotidianas que desarrollan los individuos 
pertenecientes a una étnia (indígena).  Se apoya en pautas de movilidad y en las 
apropiaciones espaciales particulares de una determinada cultura, en actividades como la 
caza, la pesca o la siembra (Fajardo: 1993).  En las dos percepciones teóricas, existe una 
apropiación material y simbólica, así como una trasformación del espacio y el tiempo, 
determinada por la acción cultural, que garantiza a los individuos el acceso, control y uso 
de los recursos (Palacio 2002). 
 
   El resguardo de Macedonia se caracteriza por tener una comunidad con una concepción 
de territorio que podría semejarse con el concepto de territorio de Juan Álvaro 
Echeverri, donde éste es visto como un tejido de relaciones sociales que involucra algo 
más que un espacio físico compartido.  Se trata de una pulsión vital que hace referencia a 
alimentarse del mundo, procrearse y crecer, en una relación que crece tejiéndose con 
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otros, donde el cuerpo es un modelo de territorio y el territorio mismo es un ser 
(Echeverri 2000: 176).  Es necesario observar la actividad administrativa de las Entidades 
Públicas y las formas en que se concilian estos conflictos de superposición de espacios e 
intereses.  En este caso entre el municipio de Leticia, el Parque Amacayacu, los 
resguardos vecinos y el resguardo de Macedonia. 
 
   La construcción del territorio práctico por parte de las poblaciones rurales, que no están 
totalmente dominadas por la lógica promovida por el Estado, es ilimitada.  Es así como 
muchas de estas poblaciones no se identifican plenamente con las lógicas territoriales de 
los Estados – nacionales, sino que poseen demarcaciones de carácter sagrado o basadas 
en el mantenimiento de un equilibrio ecológico, de acuerdo a las características 
específicas de espacios ocupados como la sabana llanera colombo – venezolana o como 
el bosque húmedo tropical de la Amazonia (Palacio 2002). 
 
   La llamada por Germán Palacio (2002) “diversidad de producción de territorialidad”, 
no es otra cosa que un reflejo de la diversidad cultural al interior de un Estado – nación 
como Colombia.  El poder que administra este Estado tiende a homogeneizar o 
simplificar dicha diversidad, para concebir una construcción territorial única que le 
permite asegurar el control de lo que éste poder concibe debe ser el territorio nacional. 
   El concepto de autonomía se refiere, según Rojas Birry, a la “capacidad que tiene un 
grupo de darse su propia organización social, económica y política.  Es el derecho a tener 
sus propias formas de autoridad, de regular sus relaciones de acuerdo a sus tradiciones, de 
manejar la actividad económica, de conservar su lengua, de tener su educación propia, 
sus propias formas de medicina, etc.” (Rojas Birry citado por la ONIC – IICA 1998).  
Pero la autonomía también se refiere a la capacidad que tiene cada individuo de organizar 
su entorno familiar, su economía y sus relaciones con los integrantes del resguardo.  El 
hace uso de su lengua ticuna (en el caso de Macedonia) y la valora de acuerdo a sus 
propias percepciones de tradición y cambio. 
 
   Otra definición de la autonomía de los pueblos indígenas, por parte de las 
organizaciones indígenas de Colombia, ONIC, OPIAC y AICO, se encuentra en un 
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artículo publicado en el periódico virtual del a página web de la Dirección de Étnias, el 
día 21 de Mayo de 2004 en Bogotá.  La conciben como “un principio esencial de los 
Pueblos Indígenas.  Significa nuestra libre determinación y capacidad, para administrar 
nuestra vida cotidiana y territorios. […] (La autonomía) tiene que ver con (el manejo 
interno de) nuestras leyes de origen, con nuestras autoridades, con nuestros territorios y 
con nuestros conocimientos.” (ONIC, OPIAC y AICO 2004).  
 
   Para la Defensoría del pueblo, las autoridades nacionales violan el derecho autóctono a 
la autonomía, cuando desconocen el artículo 6 del convenio 169 de la OIT, en el que 
éstas deberán “consultar a los pueblos interesados, mediante procedimientos apropiados y 
en particular a través de sus instituciones representativas, cada vez que se prevean 




   La Constitución de 1991 expresa que al municipio le corresponde promover la 
participación comunitaria (Art. 311 C.P.), pues la construcción de un nuevo país debe 
incorporar el reconocimiento de la diferencia cultural, y el municipio debe articular y 
catalizar las diferencias.  El Art. 313 No. 2 de la C.P. señala a los Concejos Municipales 
la tarea de adoptar los correspondientes planes y programas de desarrollo económico y 
social de los pueblos indígenas (DGAI 1998).  Aquí la participación es enfocada desde el 
Estado hacia la construcción del Estado – Nación. 
 
 
   El concepto de identidad parece referirse a un sentimiento de pertenencia.  Ésta puede 
surgir a partir de un contraste individual frente al “otro”.  Este otro puede ser una 
persona, una planta o animal, una cosa, un grupo social, una nación o un espíritu.  Wade 
define esto como una coexistencia de identidades a diferentes escalas, en todos los 
niveles, al mismo tiempo.  Desde el individuo hasta la especie humana (Wade 2002). 
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   Así, un individuo de Macedonia puede considerarse mestizo, porque no todos sus 
ascendientes son indígenas; cocama, por identificarse con una étnia indígena originaria 
del Perú; peruano, porque nació en el Perú; o colombiano, porque se ha nacionalizado en 
Colombia y tiene los respectivos documentos legales.  Otra persona se identificará como 
ticuna, por pertenecer consanguíneamente a ésta étnia y brasilero, colombiano o peruano, 
si nació, vivió o viene de alguno de estos países. 
 
   Las identidades, según Peter Wade, son situacionales.  Es decir, que cobran significado 
a partir de diversas redes y de su interacción.  Así mismo se van estableciendo por medio 
de repetidos actos de representación.  Las caracteriza el cambio y la continuidad  (Wade 
2002).  Es así como algunos indígenas se conciben como indígenas o como colombianos 
dependiendo de las circunstancias del momento y del espacio en que se desarrolla la 
interacción con el “otro”. 
 
   La identidad cultural es vista también como la posibilidad de afirmar una diferencia 
característica que permite a los indígenas identificarse como tal, con todo lo que ello 
signifique: hablar un idioma diferente (en este caso ticuna) con su propio marcador 
étnico, poseer una cultura y unas costumbres propias que cambian con el tiempo (Gros 
2000: 71).  También se ve como la posibilidad que puede tener un resguardo de 
diferenciarse de sus vecinos, si tenemos en cuenta que en Macedonia se presenta una gran 
influencia de la religión evangélica a diferencia de El Vergel o Mocagua, que tienen a la 
mayoría de población con seguidores católicos. 
 
 
   El concepto de gobierno propio está referido al derecho a la autonomía y auto 
determinación de los pueblos indígenas.  Está referido a la legislación propia de cada 
comunidad mediante el establecimiento de sus propias leyes internas.  Se refiere, 
igualmente, al poder de decisión sobre el presente y futuro de sus gentes, mediante 
formas organizativas y políticas propias (ONIC, IICA, 1998). 
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   Implica igualmente la autonomía que tienen los indígenas para manejar sus propios 
recursos, así como el control social de sus pueblos de acuerdo a sus usos y costumbres.  
Esto significa el desarrollo de su jurisdicción propia, así como el fortalecimiento de sus 
estructuras organizativas e institucionales y la aplicación de los derechos internacionales 
que velan por la protección de sus derechos como pueblos indígenas (ONIC IICA, 1998). 
 
   Otras versiones de Gobierno propio parten de las concepciones particulares de cada 
cultura, referidas a los conceptos de autoridad y organización, promovidos por el Estado.  
Pareciera que los indígenas han tenido que elaborar un discurso para enfrentar los retos 
políticos que les asignó la Constitución Política con el reconocimiento de los derechos 
indígenas.  Es así como Miguel Chindoy define la autoridad y la organización, teniendo 
en cuenta la forma de ver la vida del pensamiento kamsá.  La ley parte de la tierra, que es 
comparada a la mujer como un ser vivo.  Da vida y emana normas.  De ahí que su 
pensamiento nazca de la tierra.  Las personas se forman con la orientación de uno o 
varios ancianos sabios, que conocen ese pensamiento relacionado con la vida (Chindoy 
2002). 
 
   Otra expresión de autoridad desarrollada por Chindoy es referente al trabajo.  El 
manejo de los cultivos debe cuidar el entorno, aprovechándolo adecuadamente.  Por lo 
tanto se requiere un conocimiento de esta situación para transmitirlo.  Quien lo haga, 
debe orientar sobre la forma buena de producir.  Por último, está la autoridad del 
guardián (o guerrero), quien fue el que vino a tomar la figura de gobernador de cabildo.  
Por consiguiente, la autoridad proviene de tres espacios que expresan sacrificio y no un 
solo poder centralizado de privilegios (Chindoy 2002). 
 
   Para Chindoy, el problema surge a partir de la Constitución.  Las tareas que tuvieron 
que asumir los indígenas, de orden administrativo básicamente, han venido 
transformando el espíritu de autoridad propio y variado.  La autoridad de un padre, un 
curandero o una partera, se ha venido reemplazando, en la relación con el Estado, por una 
sola autoridad: la del Gobernador de cabildo, que establece relaciones con el Estado y su 
normatividad jurídico – administrativa (Chindoy 2002). 
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   Rosalía Jiménez, indígena Sicuani, define un concepto de autoridad a partir de las 
relaciones sociales que dan forma a su territorio.  Un territorio donde se nace, se crece y 
se establece una relación de pertenencia.  Donde toda está toda la vida.  “Aquí aparece la 
autoridad mágica del chamán.  Este chamán ejerce un control de la sociedad mediante 
reglas determinadas por las leyes de origen” (Jiménez 2002). 
 
   Otro concepto de autoridad está asociado la representada por el cabildo.  Está autoridad 
está encargada de las relaciones que se han establecido con el Estado.  Para ella, el 
cabildo es un “estorbo”.  La figura que existía era la del capitán. “El capitán, que es un 
jefe como de familia, de respeto; como decir, el jefe de cada clan, porque entre los 
Sicuani cada núcleo familiar tiene una autoridad, un jefe al cual debemos respetar” 
(Jiménez 2002: 243).  El capital que comenzaron a recibir los cabildos, al imponerse ésta 
figura en un marco de relaciones con el Estado, debilitó la autoridad tradicional y 
desarrolló una nueva lógica de autoridad, basada en la figura del cabildo como poder 
centralizado para la administración política de las comunidades.  “Hoy surge una 
autoridad que es la autoridad política externa; […] que está condicionando, así mismo, a 
las autoridades locales” (Jiménez 2002: 244). 
 
   Observamos como los mismos indígenas son concientes de la polaridad del concepto.  
El Gobierno Propio se ha construido desde los escritorios por parte del Estado, pero 
igualmente, se viene elaborando por parte de las mismas comunidades indígenas, en 
oposición al discurso elaborado por el Estado sobre lo que debe ser el ejercicio de la 
autoridad dentro de las comunidades indígenas.  La figura de gobernador, capitán o 
curaca es opuesta a las figuras tradicionales de la autoridad en comunidades indígenas, 
tales como chamán, anciano, cazador, pescador, taita o cacique. 
 
   Los planteamientos indígenas relativos a su conocimiento parten de las tradiciones 
culturales, espirituales e históricas en cuanto al manejo de sus territorios ancestrales.  Se 
perciben dos formas de organización u ordenación del territorio habitado por las 
comunidades indígenas en la Amazonia colombiana.  Por una parte, se concibe una 
relación entre las organizaciones indígenas y las otras entidades públicas de la nación 
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como los municipios, la gobernación o parques nacionales; y por otro lado, está la 
concepción propia del mundo como soporte del ordenamiento territorial de las 
comunidades y asociado en la mayoría de las comunidades indígenas a la maloca (como 
en los Uitoto) o a una configuración clánica como centro de decisión y “planeación” de la 
vida socio – cultural de estas comunidades (Vieco et al., 2000). 
 
   El PIV reúne una alternativa de desarrollo propio, manejo del territorio, prestación de 
servicios de educación y salud, así como de desarrollo socio – económico y de 
fortalecimiento de la identidad cultural, en el marco de la búsqueda de una autonomía 
política que pretende trabajar coordinada y concertadamente con las entidades 
gubernamentales, las ONG y con las otras comunidades indígenas con las cuales 
establecen relaciones basadas en el respeto mutuo.  Mediante el conocimiento tradicional 
se pretende reivindicar las tradiciones culturales y espirituales como una contribución al 
mundo y a la humanidad, ya que muchas veces la visión cosmológica de estas 
comunidades va más allá de los territorios que ocupan y muchas veces su concepción 
incluye la salvación del orbe (Vieco et al., 2000). 
 
   Jorge Rojas considera que el discurso de los científicos de las ciencias sociales incluye 
el concepto de saber local como una categoría más anclada en el concepto de 
modernidad, como una forma más de acercarse al otro desde una perspectiva más cercana 
a sus realidades (Rojas, J. 2002). 
 
   El origen de los conceptos “conocimiento tradicional y saber local”, muy parecidos y 
unificados en este discurso, se remonta a las décadas de 1960 y 1970.  La Investigación 
Acción Participativa (IAP) rompe con las concepciones de la investigación clásica donde 
el objeto de investigación pasa de ser un objeto inerte o carente de conocimiento, a ser un 
“sujeto de creación de conocimiento”.  El investigador a su vez se torna un agente de la 
acción y el conocimiento se devuelve sistemáticamente a la gente, reproduciendo la 
creación de conocimiento (Rojas J. 2002). 
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   El saber se convierte en una herramienta que permite generar cambios relevantes ante 
una situación desfavorable, modificando realidades problemáticas, siempre y cuando las 
comunidades se organicen y se preparen para asumir dichos cambios.  Su poder radica en 
una racionalidad y causalidad propia que le da una validez científica, sin que 
necesariamente esté codificado por la ciencia científica occidental (Rojas, J. 2002). 
 
   El problema surge cuando este saber es comparado con la ciencia occidental.  El afán 
de validar diversas alternativas conceptuales como medicina tradicional, folclore, 
etnodesarrollo, etnomedicina, etnoturismo, es que terminan siendo una extensión de 
conceptos occidentales que presentan inconsistencias semánticas y de aplicación teórica.  
Se busca entonces una homologación y no un proceso de entendimiento de estas 
alternativas conceptuales, que poseen una gran significación y riqueza interna. 
 
   Otro inconveniente teórico surge en el marco de la globalización.  La reivindicación de 
lo regional y lo local frente a los procesos de homogeneización del Estado, ha permitido a 
los diferentes grupos étnicos y minoritarios del mundo algunos puntos de encuentro que 
los identifican.  Aparece entonces el concepto de “saberes locales”.  Éste hace referencia 
a los saberes de los grupos étnicos, donde lo étnico no es referente necesariamente a lo 
indio o indígena sino a lo local…Lo local que se reivindica frente al poder científico que 
domina el mundo (Rojas, J. 2002). 
 
   Entonces se habla de lo local en términos referentes a lo que podría ser el 
reconocimiento a todo un sistema de conocimientos que avalan un saber que ha sido 
experimentado en contextos más amplios y que termina siendo social.  Un saber 
relacionado a prácticas permanentes que surgen de la interacción de las diversas 
sociedades étnicas con su medio.  Se crean saberes propios que se han transmitido de 
generación en generación por tradición oral.  Así, y con pocas variaciones en la 
transmisión de dicho conocimiento, se han venido creando diversos “marcos 




1.3. SUPERPOSICIÓN DE ESPACIOS E INTERESES 
 
   Los Planes de Desarrollo y el ejercicio administrativo de las entidades públicas se han 
visto afectados por la superposición de espacios e intereses entre entidades públicas como 
el municipio, el departamento, la Unidad de Parques Naturales Nacionales y los 
resguardos indígenas.  Esto genera una infinidad de problemas motivados por intereses 
particulares y funcionalidades encontradas (Vieco 2000: 214 – 215).  Muchos de estos 
Planes de desarrollo han desconocido o desconocen las tradiciones, la cultura y la 
concepción de territorio que poseen las comunidades indígenas, relegándolas a un 
segundo plano o inscribiéndolas en la mecánica capitalista de los Estados modernos. 
 
   Surge la necesidad de alternativas al desarrollo, de una visión del ordenamiento 
territorial e identidad por parte de los resguardos indígenas, con el fin de exigir un 
espacio político y un reconocimiento como entidades autónomas.  Es así como diversas 
comunidades, como los Guambianos, Paeces, entre otros, han creado una propuesta 
denominada Plan Integral de Vida (PIV), como una alternativa a los Planes de desarrollo 




































Foto No. 5. El colegio Francisco de Orellana y sus alumnos. 
















COMPONENTES CULTURALES ENAJENADOS, APROPIADOS E 




   Los promotores del desarrollo “occidental” han venido elaborando una serie de 
modificaciones al concepto de desarrollo para adecuarlo a las “sociedades tradicionales”.  
Estos promotores del desarrollo han capacitado a los indígenas para implementar 
efectivamente proyectos que “desarrollarían” a estos pueblos.  Es así como los indígenas 
se han venido integrando progresivamente a estas dinámicas del desarrollo capitalista que 
llamamos “occidental”.  Y es en estos procesos, donde se apropian, e imponen algunos 
valores e ideas de bienestar de carácter capitalista, que son incorporadas al estilo de vida 
individual y comunitario. 
 
 
2.1. EL DESARROLLO Y MACEDONIA 
 
2.1.1.  El conflicto colombo – peruano y la nacionalización colombiana del Trapecio 
Amazónico 
 
   Sin duda alguna, el conflicto colombo peruano despertó en el Estado colombiano, un 
especial interés sobre la selva amazónica que había sido incluida hasta entonces, en los 
Tratados firmados con los países vecinos en ésta área.  Hasta ese momento del conflicto, 
la selva había sido marginada de su control político.  La causa de esta marginalidad se 
debió en gran parte, a una serie de guerras civiles que azotaban el interior del país desde 
la independencia de España.  Así pues, la ausencia del Estado en estos territorios 
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selváticos, convirtió la zona en el refugio de las más cruentas y despiadadas empresas de 
extracción de caucho y de explotación de mano de obra indígena (Gómez et al. 1995). 
 
   El conflicto con el Perú, despertó en los colombianos un sentimiento nacionalista que 
unió a liberales y conservadores bajo la causa nacionalista.  Es así como el gobierno de 
Olaya Herrera, se vio obligado a improvisar, abriendo caminos desde los Andes hacia la 
Amazonia, desplegando el ejercito desde el interior del país y su pequeña fuerza naval 
desde el caribe hacia Manaus, con el fin de llegar hacia esa región distante y aislada que 
era Leticia (Latorre 2001: 292). 
 
   La guerra del Amazonas dejó como resultado en la región Amazónica colombiana, la 
construcción de la carretera Pasto – Mocoa, la instalación de bases militares y de policía 
en la zona, la instalación de diversas entidades públicas en Leticia y el establecimiento de 
familias provenientes del interior del país.  La violencia generalizada en los Andes 
también motivo el desplazamiento de campesinos desde los Andes hacia la Amazonia. 
Esto último es más válido para el caso del piedemonte amazónico y muy poco para la 
zona del Trapecio. 
 
  Más adelante, varios proyectos de explotación petrolífera, sobre todo en el piedemonte 
amazónico, así como la implantación de la colonización cocalera, aumentaron el número 
de desplazados desde el interior del país.  La llegada de grupos al margen de la ley 
colombiana, como la guerrilla y los paramilitares, incrementaron el problema del tráfico 
de coca, en detrimento de los ecosistemas y de las comunidades indígenas de la 
Amazonia colombiana. 
 
   Otra incidencia que dejó el conflicto colombo – peruano en las comunidades indígenas 
de la Amazonia se relaciona precisamente, con el establecimiento de las fuerzas militares 
colombianas en la zona del Trapecio Amazónico.  La llegada de diversas familias de 
militares y policías, así como el constante control y desplazamiento de los diversos 
agentes militares del Estado por toda la ribera amazónica colombiana, durante más de 
setenta años, ha contribuido a crear un referente miliciano entre los indígenas de 
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Macedonia.  Es así como el 11, 42% (8) de los jóvenes encuestados, al cuestionarles por 
su futuro personal, aspiraban a pertenecer al ejército o la policía (Ver Gráfica No. 12 en 
los anexos).  Y aunque no necesariamente lleguen a ser militares o policías, si nos 
permite observar la forma en que el Estado colombiano ha controlado la región como un 
punto estratégico de frontera, tomando acciones concretas para el fortalecimiento de una 
identidad nacional en la zona, como colaborando en la construcción de obras de 
infraestructura en las comunidades.   
 
   Algunos adultos entrevistados anhelan ver a sus hijos vinculados al ejército o la policía, 
gracias a los ventajosos servicios en salud, vivienda y trabajo asalariado que ofrece el 
ejército a sus soldados.  Germán Peña, artesano de la comunidad me comentaba en una 
ocasión su interés porque sus hijos mayores ingresaran a las fuerza militares.  Esta 
vinculación les garantizaría, según él, un salario fijo, salud, vivienda y bienestar.  De 
llegar sus hijos a engrosar las filas del ejército o la policía, les evitaría dedicarse a la dura 
e inestable actividad artesanal o al indispendioso trabajo de buscar un empleo 
remunerado en Leticia (Germán Peña, Com. Per. 2005). 
 
 
2.1.2. Capacitación en Educación y Salud por parte del Estado colombiano a 
Indígenas del Trapecio Amazónico. 
 
   Después de la guerra con el Perú, y una vez establecido el nuevo enclave Estatal 
colombiano en Leticia, se trató de implementar una efectiva nacionalización de la región 
amazónica y específicamente del Trapecio Amazónico, donde se había librado la “batalla 
política” de delimitación territorial.  Una de las principales inquietudes, en ese entonces, 
fue la manera en que debía incorporarse a los pobladores indígenas de la región, en el 
proceso de formación del Estado – nación colombiano.  La educación se convirtió en una 
herramienta efectiva para la asimilación de los pobladores amazónicos en el proyecto 
nacional.  Es así como nuevamente, por que ya se había realizado antes, la iglesia católica 
se encargo de éste asunto, instalando varios centros de formación educativa en Leticia 
durante los años 50. 
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   Riaño confirma: “En 1951 se creó la Prefectura Apostólica de Leticia, y el Estado 
contrató con la iglesia la administración de la educación urbana y rural.  Hacia 1963, 
Arara era centro del sector comprendido entre Santa Sofía y Zaragoza, y allí se localizó la 
primera escuela; luego hubo otra escuela en la orilla del mismo asentamiento.  En 1976 la 
educación urbana quedó en manos del Estado y la rural se mantuvo en manos de la 
iglesia”  (Riaño 2003:62). 
 
   Según Antero León, profesor ticuna de la comunidad, en los años ochenta el colegio de 
Macedonia pasó a ser administrado por los propios indígenas, debido a la condición 
evangélica de la comunidad.  La educación de los alumnos pasó a manos de los hijos de 
los fundadores de la comunidad, que se habían capacitado como profesores en la Escuela 
Normal Superior Monseñor Marceliano Canyes de Leticia.  Sin embargo, continuaría el 
control de la formación educativa por parte del Estado, mediante la secretaría de 
educación municipal de Leticia (Antero León, Com. Per., 2005). 
 
   Los procesos que desarrollo el Estado en la comunidad, en materia de salud y 
educación, son claramente conocidos por los individuos de la comunidad.  Incluso las 
demandas en obras de infraestructura por parte de los comuneros frente al Estado siguen 
relacionándose con éstas áreas.  En una entrevista realizada a Antonio Gabriel Tangariga, 
mestizo de Macedonia dedicado a la pesca, al preguntársele por el futuro de la comunidad 
respondió así: “no, lo que se espera es que en un futuro el pueblo tenga un buen puesto de 
salud, buena educación.  La educación hoy en día es precaria.  No hay materiales 
didácticos.  No tenemos…Nos falta un biblioteca bien dotada donde nuestros hijos vayan 
a aprender algo.  Entonces espero que en el futuro eso mejore.  Que nos brinden una 
buena educación ambiental en salud, todo eso.  Y en la parte ya…en la parte…pues, de 
las vías peatonales y todo eso, que existiera que en el futuro se mejore.  Mira por ejemplo 
aquí en que vivimos nosotros…Pésimo.  Hasta ahora, hace años como estaba, ha 
mejorado.  Necesitamos que siga mejorando…Mejore…Tener un buen puente para que 
nuestros hijos crucen allá al colegio.  Un buen puente pues, que sea de material.  Todo 
eso se espera que en el futuro consigamos en Macedonia.  Todo eso es, es el futuro” 
(Antonio Tangariga, Entrevista Casa No.6: 2005) 
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   Él hacía referencia a aquellas acciones que en materia de educación y salud, debe 
adelantar el Estado con el fin de mejorar los problemas que tiene la comunidad en estos 
aspectos.  Es también el reflejo de las políticas que ha adelantado el Estado en las 
comunidades indígenas de la región amazónica colombiana.  Los componentes culturales 
impuestos inicialmente por el Estado, pero de manera muy escueta y marginal, y 
apropiados progresivamente por los individuos de la comunidad con el transcurso de los 
años, crean nuevas necesidades entre los pobladores de la comunidad que ahora ven 
como un futuro anhelado, la mejora de su infraestructura educativa occidental con la 
dotación en libros, la construcción de laboratorios, salas de sistemas, biblioteca, o en el 
caso de la salud, ampliar la cobertura en salud mediante la adecuación, ampliación o 
construcción de un puesto de salud bien dotado de medicinas y equipos occidentales. 
 
   Igualmente se percibe entre los jóvenes alumnos del colegio Francisco de Orellana, el 
deseo de ser profesores (17,14%) o profesionales del área de la salud (18,57%)3.  Los 
jóvenes toman como referente sus maestros ticunas y sus promotores de salud que ya han 
sido capacitados anteriormente por las políticas educativas y en salud que ha realizado en 
Estado en la Amazonia.  Estas personas se han capacitado en Leticia a través de la 
formación pedagógica de la Normal Superior y en programas desarrollados por la 
Secretaría de Salud de Leticia o por el SENA.  Así mismo las brigadas de salud han 
permitido recibir en la comunidad a doctores, nutricionistas, enfermeras y odontólogos en 
la comunidad, creando nuevas perspectivas laborales entre los jóvenes. 
 
   Entre las profesiones universitarias más anheladas, aparte de ser maestro o relacionada 
con la salud, encontré entre las más preferidas, ser ingeniero o biólogo (4,28% cada una) 
y abogado o antropólogo (1,42% cada una).  Son las mismas profesiones a las que 
pertenecen muchos de los investigadores que han llegado a la comunidad.  El ingeniero 
está asociado a las construcciones en obras de infraestructura, tanto de la comunidad 
como de Leticia.  Y en este sentido, en la práctica puede apreciarse que si bien se ha 
impuesto el sistema de salud y educación occidental, muchos de los jóvenes se apropian 
                                                 
3 Ver Gráfica No. 2. 
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realmente de los trabajos relacionados con la construcción, en el caso de los hombres y en 
el servicio doméstico, en el caso de las mujeres. 
 
   Así mismo 3 mujeres encuestadas del colegio (10,34% del total de las mujeres 
encuestadas y 4,28% del total encuestados), desean ser en el futuro secretarias.  Es un 
anhelo profesional para las mujeres debido a que algunas mujeres de la comunidad han 
llegado a Leticia a cumplir estas funciones de carácter administrativo.  Así mismo, existe 




2.1.3. Las bonanzas del tráfico ilegal de pieles y el narcotráfico. 
 
   Una vez terminada la bonanza del caucho, no pasarían muchos años para observar la 
continuidad y reencauche de las economías extractivas.  El tráfico de pieles y animales 
“exóticos” hacia Europa y Estados Unidos movilizó a los indígenas en la búsqueda de 
tigres y aves principalmente.  Lucio León, ticuna de la comunidad, afirma que hace “unos 
años se veía al tigre a orillas del Amazonas tomando agua […] cuando comenzaron con 
eso de las pieles, lo cazaban y se hecho pa´dentro” (Lucio León Com. Per. 2005). 
 
   Este tráfico de animales continua, aunque no con la misma intensidad que antes.  Las 
aves son más vulnerables en este sentido.  La actividad se convirtió en una alternativa de 
acceso fácil y rápido al dinero.  Esta economía de carácter capitalista, siniestra y 
desordenada, fue imponiendo nuevas necesidades y actividades laborales entre los 
pobladores indígenas.  El intercambio de recursos de la Amazonia por herramientas en un 
mercado cada vez más globalizado es más antiguo que la formación de los Estados 
nacionales de la zona. 
 
   La presión que se ha ejercido sobre la fauna del resguardo ha debilitado la oferta de 
proteína animal para el sustento familiar.  La Gráfica No. 1 en los anexos de la tesis, nos 
muestra los problemas de la comunidad que perciben los jóvenes.  La desnutrición, la 
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ausencia de pescado, la escasez de alimentos y animales, son las principales 
preocupaciones entre los más jóvenes del colegio. 
 
   Después apareció el narcotráfico, que entre las décadas de 1970 y 1980 implantó otro 
sistema de alternativa económica para los indígenas.  Muchos de los indígenas que se 
encontraban en el Trapecio Amazónico se vieron involucrados en este negocio directa o 
indirectamente.  Un ticuna de Macedonia de unos 40 años de edad me comentaba: “yo era 
muy vago, […] me la pasaba tomando. […] yo trabajaba con eso, con la pasta o cuidando 
la mercancía, […] y la plata me la tomaba, me la gastaba” (ticuna de Macedonia, Com. 
Per. 2005).  Este ticuna incluso viajó al río Putumayo donde pasó a trabajar como 
“raspachín”.  De manipular los kilos del alcaloide, pasó a la recolección de la hoja.  
Obviamente no estaba acostumbrado y regresó a Leticia sin dinero y sin trabajo.  Ahora 
se dedica a la artesanía, actividad que vino a reemplazar economía creada alrededor del 
narcotráfico.  Muchos necesitaban otra fuente de ingresos paralela a la producción de las 
chagras.  Ya no era suficiente tener cultivos, pues se había acostumbrado a adquirir 
algunos alimentos o herramientas con el dinero. 
 
   Germán Peña, artesano de la comunidad, explicaba que en esa época muchos llegaron a 
tener botes con motores de 100 caballos de fuerza.  Incluso se dice que la isla de 
Mocagua tenía dos pistas de aterrizaje.  Sin contar las historias de cadáveres bajando por 
el río, o de los gramalotes abordados por la policía debido a que bajo ellos encontraban 
kilos de coca transportándose a través del río.  Este fenómeno incidió en el abandono de 
prácticas de cacería y pesca en muchos indígenas.  Era una manera de acceder 








2.1.4. La creación de los resguardos que dieron origen al territorio formal de 
Macedonia. 
 
   En 1986 fueron creados y legalizados por el Estado colombiano, mediante la resolución 
060 del 21 de diciembre de 19834, los resguardos indígenas que se encuentran ahora 
dentro de la ahora llamada: área de amortiguamiento del Parque Nacional Natural 
Amacayacu.5  El en ese entonces Instituto Colombiano de Reforma Agraria (INCORA) 
se encargo de la delimitación de estos resguardos.  Los territorios de estos resguardos se 
impusieron a las comunidades bajo la forma de polígonos con entradas “cuello de 
botella” desde la ribera amazónica hacia su interior (Véase Mapa No. 2), debido a las 
fincas privadas que se encontraban sobre la ribera del Amazonas y que, incluso, tuvieron 
que ceder terrenos para el establecimiento de la población indígena en los territorios 
asignados por el Estado. 
 
   El reconocimiento de 16.750 hectáreas de territorio a las comunidades indígenas de ésta 
zona, no fue otra cosa que un intento por parte del Estado, de enajenar parte de los 
territorios indígenas hacia la preservación de las áreas de bosque húmedo tropical ante 
una posible colonización excesiva por parte de los colonos o de los propietarios de las 
fincas ubicadas sobre de la ribera del Amazonas.  El Estado delegó ésta función 
ambiental a las comunidades, y las fincas privadas quedaron prácticamente rodeadas por 
los resguardos.  En la actualidad son mantenidos en constante cuidado los linderos de las 
fincas junto a los resguardos, tanto por indígenas como por los propietarios de las fincas.  







                                                 
4 Resolución que aprobó la creación de los resguardos de Mocagua, Macedonia, El Vergel y Zaragoza. 
5 No incluyo a Palmeras ni San Martín de Amacayacu, que pertenecen al área de amortiguamiento del PNN 
Amacayacu pero fueron creados mediante otra resolución. 
 59 
Mapa No. 2.  Resguardos indígenas del Trapecio Amazónico colombiano. 

















   Sin embargo, los ticunas tienen una visión y un manejo autónomo de su territorio que 
va más allá de los territorios reconocidos y enajenados por el Estado colombiano.  
Claudia López nos muestra como los ticuna en sus narraciones míticas hacen referencia a 
lugares geográficos de Colombia, Brasil y Perú, que dan cuenta cómo los procesos de 
formación de estos Estados nacionales han sido incorporados o apropiados al imaginario 
mítico ticuna (López 2002). 
 
   El PNN Amacayacu viene promocionando la ampliación de los territorios indígenas 
pertenecientes a su área de amortiguación.  Esto se debe a la incursión de colonos en el 
río Calderón, ubicado a unos 10 kilómetros al norte de dichos resguardos (Registros de 
INCODER Leticia 2005).  La posible construcción de una represa para el abastecimiento 
de energía de Leticia ha motivado el desplazamiento de colonos y especuladores de 
tierras en su cuenca.  Y como el nacimiento está ubicado detrás de las comunidades, se 
hace necesaria la ampliación para proteger éste río.  Esto significaría la inclusión de más 
Macedonia
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territorialidad práctica en la responsabilidad delegada a los indígenas para preservar los 
bosques que poseen en su territorio formal. 
 
 
Foto No. 6. Asentamiento de Macedonia, el río Amazonas y la isla de Mocagua. 
Fuente: Iván Darío Loaiza Díaz.  Ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
2.1.5. Obras de infraestructura Estatal en comunidades indígenas del Trapecio 
Amazónico colombiano. 
 
   La delimitación y reconocimiento de territorios a las comunidades indígenas de la zona, 
ha estado acompañada por la construcción y adecuación de escuelas y obras de 
infraestructura como puestos de salud, puentes, caminos y redes eléctricas, entre otras.  
Además de las tejas y tanques que se repartían constantemente en las comunidades desde 
la gran inundación en la isla de Mocagua a comienzos de la década de 1970 (Riaño 
2003).  Así lo expresó Antero León Macedo: “Cuando se inundó la isla de Mocagua, 
muchas familias pasaron a éste lado (sitio del actual asentamiento de Macedonia).  El 
gobierno mandó tejas de zinc y la gente comenzó a construir las casas aquí” (Com. Per., 
2005). 
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   Todas las políticas públicas han dejado su huella mediante la construcción de obras de 
infraestructura.  La institucionalidad que impuso el gobierno colombiano en las 
comunidades indígenas del Trapecio fortaleció la nuclearización de las familias, la 
aparición de canchas de fútbol, colegios o escuelas, puestos de salud, sedes comunales, y 
hasta las más novedosas obras como malecones turísticos y casetas para la venta de 
comidas típicas o artesanías. 
 
   Estas obras se han venido modernizando poco a poco, imponiéndose cada día más las 
construcciones en material (cemento y ladrillo, etc.).  Las obras de infraestructura ayudan 
a crear nuevas necesidades entre los habitantes de la comunidad.  Siempre el indígena ha 
apropiado algo.  Sus tradiciones culturales adaptan modelos, mecanismos y obras, junto 
con las necesidades, aspiraciones e ideales de “bienestar” que éstos promueven. 
 
 
2.1.6. La Iglesia Evangélica en Macedonia. 
 
   Pero no solo el Estado y los investigadores promulgan “religiosamente” una idea de 
bienestar, progreso o desarrollo.  La iglesia evangélica también tiene su propia visión de 
lo que debe ser el bienestar en la comunidad.  “En los caminos del señor”, esa sería la 
frase para resumir lo que podría ser el progreso, desde la perspectiva de la Iglesia 
evangélica que se impone y se apropia política y espiritualmente en Macedonia. 
 
   Durante los últimos treinta y cinco años se ha venido configurando un sistema de vida 
bajo los preceptos del evangelio.  Los cambios más significativos se remontan a la 
prohibición de rituales tradicionales.  Sin embargo, las fiestas evangélicas desarrolladas 
en la comunidad convocan diversidad de congregaciones evangélicas de Perú y Brasil.  
Según Jean Pierre Goulard, poseen características similares a la convocatoria que 







Foto No. 7.  “Dios está hablando” (Pastor Leovigildo León Com. Per. 2005). 
Fuente: Iván Darío Loaiza Díaz.  Ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   Las relaciones de carácter trasnacional configuran y refuerzan las redes solidarias 
establecidas por los ticunas evangélicos sobre la ribera amazónica.  Se mantienen los 
intercambios entre las comunidades sobre las fiestas que se convocan a los fieles, durante 
diversas épocas del año.  Es así como se espera que una visita sea correspondida 
igualmente cuando las otras comunidades realizan sus fiestas.  Es la manera en que se ha 
apropiado la Iglesia evangélica en la comunidad. 
 
   Según afirma Elizabeth Riaño, las familias que manifestaron ser evangélicas 
correspondían aproximadamente al 94% de las familias de la comunidad.  “De éstos, el 
7% afirma que nació bajo la misma.  El 3% la profesa hace más de 30 años; el 48% la ha 
practicado durante 21 a 30 años; el 19% durante 11 a 20 años; el 16% entre 6 a 10 años y 
el 7% corresponden a aquellos que llevan menos de cinco años en la comunidad.  El 
tiempo de práctica de la fe evangélica coincide con los años de permanencia en la 
comunidad, pues éste es un requisito para establecerse y mantenerse en Macedonia” 
(Riaño 2003: 143 – 144). 
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   A propósito del carácter evangélico de Macedonia, las posibles implicaciones del 
predominio de la religión evangélica frente a las visiones y prácticas del desarrollo local, 
en comparación con lo que sucede en comunidades católicas del trapecio, se manifiestan 
claramente.  Existe una “ética protestante” en Macedonia que permite explicar e 
interpretar diferencias en las prácticas de los proyectos de desarrollo en comparación con 
otras comunidades ticuna no evangélicas.  Primero, se pudo apreciar que quienes han 
dominado política y espiritualmente a la comunidad son los individuos pertenecientes a la 
familia fundadora de la comunidad, que, a su vez, son evangélicos.  Entre estas personas 
ha habido cierta acumulación de bienes y de poder político en las relaciones con el 
Estado, respecto a los otros habitantes de la Macedonia.  Los miembros de la familia 
fundadora han sido curacas, pastores y educadores.  Es así como el actual Pastor de la 
comunidad, Leovigildo León, es sobrino del actual director del colegio, Mariano León.  
A pesar de la aparente igualdad promovida por la Iglesia evangélica, se perciben 
diferencias en las condiciones de vida y la habitabilidad.  Riaño (2003) describe cómo el 
tamaño, calidad y consolidación de la vivienda son mucho más favorables en los barrios 
“Los Cocos” y “Monserrate”. 
 
   Sin embargo, habría que profundizar más en investigaciones comparativas con otras 
comunidades no evangélicas.  En general, me pareció que la condición de las viviendas es 
mucho más favorable en Macedonia que en comunidades como El Vergel y Mocagua.  
Pero no estoy argumentando que necesariamente se deba a la condición evangélica de 
Macedonia.  Pero si gran parte del dinero ganado por los habitantes de Macedonia no es 
gastado necesariamente en licor, podría darse una inversión más constante y perseverante 
en las viviendas o en la adquisición de bienes materiales. 
 
 
2.2. LA PLANIFICACIÓN LINEAL EN MACEDONIA 
 
   La Constitución Política de 1991, establece una serie de garantías político 
administrativas en cuanto a comunidades indígenas se refiere.  En este sentido, delegó 
ciertas funciones y responsabilidades de carácter territorial, ambiental, social y cultural a 
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las comunidades indígenas.  El reconocimiento a la diversidad étnica y cultural, implicó 
su homogeneización normativa y la enajenación de sus recursos culturales.  Esto ha 
generado un gran cúmulo de incertidumbres, mal interpretaciones e inconsistencias en la 
aplicabilidad de las normas.  La ausencia de la Ley Orgánica de Ordenamiento Territorial 
(LOOT), debido al dispendioso trabajo de negociación política que implica este proyecto, 
ha impedido resolver las inconsistencias. 
 
   Una de las obligaciones que tendrán las Entidades Territoriales Indígenas (ETI) será la 
de elaborar sus propios planes de desarrollo.  Es decir, que las ETI tendrán que 
proyectarse hacia el futuro, de la manera en que ellas lo consideren.  Esto implica un 
ejercicio de planificación a cinco, diez, veinte o quizás cincuenta años. 
 
   La planificación lineal, promovida e impuesta desde afuera por el Estado colombiano o 
por organizaciones internacionales promotoras del desarrollo capitalista, se ha 
introducido en el modo de vida tradicional del indígena.  Esto conlleva al cambio social 
de estos pueblos y a la transformación de sus propios esquemas de reproducción social y 
cultural. 
 
   Es así como se escuchan concepciones lineales referentes a la formación del individuo 
y la comunidad.  “Salir adelante”, “ser alguien en la vida”, “profesionalizarse”, son 
algunas de estas concepciones que han apropiado los indígenas de Macedonia.  Así 
muchos de los habitantes jóvenes de Macedonia pasaron de formarse en la chagra a 
formarse en la escuela.  El indígena debe ahora terminar el bachillerato y luego mirar a 
ver si puede ingresar a la Universidad para profesionalizarse (ver Gráfica No 2 en los 
anexos). 
 
   Una de las obras que más llamó la atención fue la construcción de casetas turísticas 
para la venta de comidas típicas a turistas.  La idea provino, al parecer, de las empresas 
encargadas de llevar turistas a la comunidad.  El trabajo se realizó por emprendimiento 
propio de la Organización artesanal Munane, a la cual están afiliadas 120 de las 
aproximadamente 130 familias que tiene Macedonia.  Los recursos provinieron del 
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Sistema Nacional de Participaciones, más conocido en la comunidad como 
“transferencias”.  Igualmente la Organización artesanal de la comunidad financió otra 
parte del proyecto. 
 
   La construcción fue realizada por los miembros de la organización artesanal.  La 
madera se consiguió en los territorios de la comunidad y el transporte de la madera hasta 
el sitio de construcción, contó con la colaboración del Ejército Nacional que se 
encontraba en el resguardo cuando ya se había iniciado la construcción.  Esta obra se 
construyó en un tiempo record de tres meses.  El objetivo de esta ampliación del servicio 
turístico de la comunidad hacia el turismo, se debe a la necesidad de ampliar la oferta de 
servicios turísticos a los visitantes. 
 
 
Foto No. 8. Casa Artesanal Munane.  Tiene alrededor de unas 120 familias asociadas. 
Fuente: ésta investigación.  Marzo de 2005 
 
 
   Toda esta empresa del turismo viene siendo promovida por la concesión turística del 
consorcio Decamerón.  Esta concesión fue otorgada para la adecuación turística del PNN 
Amacayacu.  Entre los objetivos que se vienen promoviendo en la zona por parte de la 
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concesión están: la adecuación y construcción de hospedajes en el PNN Amacayacu, la 
promoción de senderos ecológicos en la comunidades del área de amortiguamiento 
(mediante un estudio de capacidad de carga que pretende establecer el número de 
visitantes que está en capacidad de recibir una comunidad indígena en dichos senderos), 
la capacitación indígena en turismo y el aumento de turistas tanto en el Parque como en 
las comunidades cercanas a éste. 
 
 
2.2.1. El PIV para Macedonia.  Imposición Estatal o alternativa de Desarrollo 
Propio. 
 
   El plan de desarrollo para las comunidades indígenas colombianas ha tomado el 
nombre de Plan Integral de Vida.  Este concepto, como expliqué en el primer capítulo, 
fue tomado en Centroamérica, en una reunión indígena internacional.  El término se 
refiere a la proyección de futuro de los pueblos indígenas.  Ellos dicen que este nombre 
se debe a que es una forma de ver la vida propia de los indígenas, diferente a la 
concepción de los blancos. 
 
   Los PIV se vienen formulando desde la reforma a la Constitución en 1991.   Y son 
varios de estos PIV, los que no han abarcado realmente las concepciones de bienestar 
propias de las comunidades indígenas, tal como se quisieran o hubieran pensado los 
promotores de este nuevo ordenamiento político.  Muchos PIV simplemente han 
resultado ser un cúmulo de proyectos para la construcción de obras de infraestructura y la 
promoción de las formas de producción de corte capitalista.  Una extensión del desarrollo 
promovido desde el Estado.  Estos PIV, no parecen reflejar las necesidades reales que los 
pobladores indígenas deben solucionar. 
 
   El caso más relevante en el Trapecio Amazónico colombiano es el PIV formulado para 
las comunidades del resguardo Ticoya (Ticuna, Cocama, Yagua) de Puerto Nariño.  La 
asesoría por parte de científicos terminó en la redacción de un documento con términos 
complejos, que no entienden la mayoría de los indígenas del resguardo.  La 
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inaplicabilidad del documento le ha marginado de la función social que debería prestar.  
Es así como se piensa actualmente en su reformulación (Com. Per. Representante de 
ACITAM 2005). 
 
   Las exigencias del Estado y los promotores del desarrollo, para que los indígenas 
elaboren sus PIV en la Amazonia, han venido generando en las comunidades de la zona 
diversos procesos de capacitación y reflexión acerca de éstos Planes de desarrollo, así 
como de los conceptos que consigo trae la empresa de su formulación.  El futuro, la 
identidad étnica, el gobierno propio, el territorio y la participación, son ahora temas 
discutidos por los indígenas, en su obligación de contribuir a la formación de un Estado – 
nación colombiano.  Pareciera que nos encontráramos ante una nueva homogeneización 
de la cuestión indígena en la zona y una enajenación de los recursos propios de los 
indígenas, ya que se impone la necesidad de formular estos Planes de Desarrollo para 
acceder a los beneficios del Estado. 
 
   Sin embargo, también se han generado procesos de reflexión sobre temas de interés 
particular para la comunidad.  La cuestión evangélica, por ejemplo, pareciera salirse de lo 
que podría ser una homogeneización de la cuestión indígena.  Y este tema, 
necesariamente se ha incluido en la discusión.  La pregunta surge, cuando algunas ONG u 
organizaciones indígenas del Trapecio Amazónico colombiano presentan algunas 
propuestas para formular PIV de carácter regional.  Según Rosendo Ahué Santos, 
presidente de la Asociación de Cabildos Indígenas del Trapecio Amazónico (ACITAM), 
la comunidad de Macedonia tendría inconvenientes para ser incluida en el PIV del 
Trapecio por su condición evangélica (Rosendo Ahué Santos Com. Per. 2005).6 
 
   La organización CODEBA también adelantó durante el 2005, una serie de reuniones 
acerca de los PIV, en el Trapecio Amazónico colombiano.  A la comunidad de 
Macedonia llegó una invitación para seis personas, a realizarse en el resguardo de 
Mocagua.  Ésta invitación incluía el requerimiento de un educador de la comunidad, una 
                                                 
6 En reunión del Seminario de Investigación Avanzada II de la Maestría en Estudios Amazónicos.  Leticia: 
Universidad Nacional de Colombia, Sede Amazonia.  Noviembre de 2005. 
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partera, un anciano, un cabildo, el promotor de salud y el curaca del resguardo.  
Asistimos a la reunión un educador de la comunidad, una partera, un anciano, un cabildo, 
el curaca y yo.  A la reunión asistieron integrantes de las comunidades de Mocagua, 
Macedonia, Zaragoza (2) y La Libertad (2).7  En esta reunión se discutió la posibilidad de 
elaborar un Plan Integral de Vida para las comunidades del área de amortiguamiento del 
PNN Amacayacu.  
 
   Nos encontramos ante una serie de sucesos relacionados con éste documento del 
desarrollo indígena llamado Plan Integral de Vida.  Un documento que se ha elaborado 
ya, en distintas comunidades indígenas y afrocolombianas del país.  Y la comunidad de 
Macedonia está entrando en estos procesos político – administrativos del país.  Y si bien 
se han apropiación de algunos conceptos promovidos por estos procesos adelantados por 
los dirigentes de la comunidad, no todos los habitantes del resguardo están familiarizados 
con los temas que se promueven y desarrollan en estas reuniones. 
 
   Es así como las autoridades políticas de Macedonia expresan la necesidad de elaborar el 
PIV para la comunidad.  Esta necesidad parece ser creada a partir de las exigencias que 
en ésta materia hacen algunos empleados públicos del Estado, ONG, organizaciones 
privadas e investigadores sociales.  Los dirigentes de la comunidad creen que es la única 
forma de garantizar la entrada de dinero al resguardo, proveniente del Sistema Nacional 
de Participaciones del Estado. 
 
   Incluso esta necesidad de recibir transferencias por parte del Estado, dada su condición 
de indígenas, trasciende a otras esferas de la comunidad como el colegio.  El día 23 de 
abril de 2005, se realizó la celebración del día del Idioma en el colegio Francisco de 
Orellana de la comunidad.  En esta celebración, se asignaron clanes y se recordó el ritual 
de la pelazón.  Un pastor evangélico de Bogotá que se encontraba allí, criticó el hecho.  
El profesor de la comunidad, Lino León, le explicó que si ellos dejaban de ser indígenas y 
perdían su reconocimiento como tal, no recibirían más transferencias del Gobierno 
                                                 
7 La comunidad de La Libertad, conformada por mayoría de indígenas Yaguas, pertenece 
administrativamente al resguardo de Zaragoza. 
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colombiano.  Supongo que es por esta razón, que el evento se organizó como un evento 




2.2.2. Participación comunitaria en el proceso de formulación del PIV para 
Macedonia. 
 
   Es así como la comunidad ha venido adelantando unas reuniones con el fin de formular 
su PIV.  Estas reuniones las han venido promoviendo el curaca de la comunidad y 
algunos de los maestros.  Tanto el curaca del año 2004, José Cahuache, como el de ahora, 
Jesús Rodríguez, son quienes han encabezado esta “misión”.  La primera reunión 
convocada por el curaca actual reunió a cien personas.  Estas personas se dividieron en 
subgrupos por áreas temáticas.  El objetivo era elaborar un diagnóstico general de la 
situación pasada y actual, y qué se podría hacer hacia el futuro, teniendo en cuenta los 
temas que trataba cada grupo.  Fueran artesanos, o del grupo de religión, de mujeres 
organizadas y chagras, etc. (Ver anexo de PIV de Macedonia 2005). 
 
   La siguiente reunión se realizó para elaborar un mapa del resguardo donde se ubicaron 
los espacios y recursos utilizados por los habitantes del resguardo, tanto dentro como 
fuera del territorio formal.   Estos recursos se consideran indispensables para la 
supervivencia de los habitantes de la comunidad.  En esta reunión participaron cinco 
personas, en su mayoría jóvenes del colegio.  Así mismo, participo Oscar Peña, 
reconocido por su conocimiento de las trochas, así como de los territorios extremos 
“formales”, del resguardo  
 
 
2.2.3. El proyecto en Macedonia o la cultura del proyecto “plata”. 
 
   Percibo entre los habitantes de Macedonia, un interés inusitado por los proyectos.  Casi 
sin importar su utilidad o no, se puede apreciar una gran motivación por parte de los 
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individuos, al momento inicial del “arribo” de los proyectos.  El proyecto es asociado al 
acceso rápido al dinero.  El comunero despliega toda su capacidad y disposición desde el 
mismo momento que inicia la capacitación para la ejecución de dichos proyectos.  Una 
vez que el proyecto deja de inyectar dinero a la comunidad, desaparece igualmente el 
interés aparentemente demostrado por ellos.  Es así como se han abandonado galpones 
para la crianza de pollos y máquinas para el procesamiento de productos, por la falta de 
continuidad y el desconocimiento de las actividades laborales desarrolladas. 
 
   El caso de la cooperativa para la producción de aceite de “mil pesos” es un caso 
ejemplar.  Este proyecto desembolsó una cantidad de dinero en máquinas para el 
procesamiento de la palma de “mil pesos” y en capacitación a los integrantes de la 
cooperativa.  Al mes de estar en acción la producción de aceite de “mil pesos”, se dañó 
una máquina.  Henry Carvajal, ticuna presidente de la cooperativa y miembro de la 
comunidad dijo que “quedaron de mandarnos otra máquina….Esta es la hora que todavía 
la estamos esperando […] ahí están abandonadas las máquinas […] eso ya está en 
rastrojado” (Henry Carvajal Entrevista Casa 34).  El proyecto firmado por la cooperativa 
y CORPOAMAZONIA no establece responsabilidades sobre el mantenimiento de las 
máquinas, ni quien es el responsable de reponerlas si se dañan. 
 
   En el caso del proyecto del monitoreo, que consistió básicamente en una actividad 
promovida por el PNN Amacayacu de prevención ante el uso de mallas en los lagos de la 
isla Mocagua, presentó inicialmente un interés positivo entre los habitantes de la 
comunidad.  De pronto, a pesar de que la comunidad solía usar indiscriminadamente las 
redes para pescar, ésta actividad pasó a ser una cosa muy mala a los ojos de algunos 
habitantes de la comunidad.  La prohibición en el uso de mallas garantizaría una oferta de 
pescado en los lagos de Mocagua.  Cualquiera que fuera preguntado al respecto, sabía 
exactamente como decir en que forma no estaba de acuerdo con ésta clase de pesca.  Pero 
una vez desapareció la inyección de capital para pagar el monitoreo de los lagos, nadie 
volvió a vigilarlos.  No era una cosa propia de ellos el tener que dejar de pescar para 
monitorear los lagos. 
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2.3. ORGANIZACIONES DE MACEDONIA LEGALMENTE CONSTITUIDAS 
ANTE EL ESTADO 
 
   Existen en la comunidad de Macedonia, tres asociaciones de artesanos con sus 
respectivos lugares de venta.  La Casa Artesanal Munane, a la cuál pertenecen asociadas 
unas 120 familias aproximadamente, la Maloca Artesanal Barü, a la cual están asociadas 
siete familias, y El Delfín Rosado con cinco familias asociadas.  Algunos si tienen la 
oportunidad, venden sus productos a parte de la asociación a la que pertenecen, cuando 
son contratados en Leticia o cuando el turista llega directamente a sus viviendas.  Pero 
esto es más usual en la asociación de la Casa artesanal Munane, ya que no posee un sitio 
de trabajo en el mismo sitio de venta, como sí ocurre en las otras dos asociaciones donde 
los fundadores imponen los horarios y la división del trabajo, así como todo el control de 
todo el proceso de producción y venta de las artesanías dentro y fuera de la comunidad. 
 
   El negocio parece ser más rentable para las asociaciones pequeñas, ya que éstas ofrecen 
sus productos a un costo más favorable que en la Casa Artesanal Munane, a tal punto, que 
una de las asociaciones compra tallas en palosangre, sin lijar, en el Km. 6 de la vía a 
Tarapacá, en Leticia, paga el flete en un “rápido” o “deslizador”, lija las piezas en la 
comunidad, y son vendidas a precios más bajos que los de la organización de la Casa 
Artesanal Munane. 
 
   El problema surge cuando entramos al marco jurídico y legal del Estado y sus 
contradicciones frente a la legislación indígena.  Las organizaciones pequeñas de 
Macedonia tienen su afiliación en la Cámara de Comercio de Leticia, pero desde la 
legislación indígena no puede haber organizaciones de carácter individual en un 
resguardo, ya que debe primar el carácter colectivo sobre el individual.  Sin embargo, 
estas organizaciones hicieron uso del marco legal jurídico de la cámara de comercio, para 
su funcionamiento dentro de Macedonia. Ante esto, el curaca de la comunidad en reunión 
del proceso de formulación del PIV para Macedonia, instigó a la comunidad para “no 
dejarse derrotar por una señora que no quiere comprender” (Jesús Rodríguez Com. Per. 
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Abril 9 de 2005).  Se refería a los precios bajos de La Maloca Artesanal Barü, y la 




Foto No. 9. Mujer Ticuna ofreciendo artesanías a cambio de ropa. 
Fuente: ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   Otra organización es de carácter cultural.  La profesora Rosaura Miraña se ha 
encargado de organizar varios grupos de danzas típicas indígenas en el colegio.  Los 
jóvenes ya han aprendido diversos bailes de la Amazonia y se han presentado en Leticia.  
También aparecen registrados en la Cámara de Comercio de Leticia.  Las presentaciones 
se realizan cuando hay eventos culturales en el colegio o en la ciudad de Leticia. 
 
 
2.4. EL DESARROLLO IMPUESTO Y SUS IMPLICACIONES EN 
MACEDONIA 
 
   Los promotores del desarrollo se han presentado bajo diversas formas y en diversos 
contextos.  El Estado y su aparato administrativo, judicial y cohesionador de la sociedad 
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nacional, los fenómenos económicos asociados a la globalización y extracción de 
recursos naturales como el tráfico de pieles o el narcotráfico, han aportado su grano de 
arena al proceso de cambio social que hoy presentan los pueblos indígenas de la ribera 
Amazónica colombiana.  La apropiación hacia el manejo del dinero y el aumento en los 
intercambios con el mercado se hacen cada día más visibles y poco a poco aparecen 
nuevos artículos como el DVD y los video – juegos, nuevas herramientas que tecnifican 
el trabajo de los artesanos, como taladros, pulidoras o motosierras y nuevas necesidades 
como la música “trance”, los maquillajes, celulares, etc. 
 
 
2.4.1. La apropiación del recurso dinero en Macedonia. 
 
   A pesar de la promoción que el dinero hace de sí mismo a través del mercado 
globalizante y globalizador, éste no ha incidido fuertemente en el aspecto económico de 
las comunidades indígenas de la Amazonia colombiana.  No se presenta una considerable 
acumulación de capital por parte de algunas familias, al interior del resguardo.  Esto 
obedece a que gran parte de las familias aún depende de sus sistemas productivos 
tradicionales.  Pero el dinero percibido por la venta de artesanías se requiere para 
garantizar la subsistencia de las familias.  Y el hecho de que no haya acumulación de 
capital no significa que el mercado globalizante no haya tenido fuerte impacto en otros 
aspectos de la cultura y la organización social de Macedonia, como lo he venido 
describiendo a lo largo de este capítulo. 
 
   La Comisión de Artesanos se refirió así a su actividad: “La mayoría trabaja para la 
subsistencia familiar” (PIV para Macedonia 2005).  Igualmente la Comisión de Mujeres 
organizadas y Chagras expresó al respecto: “En ropa es muy diferente.  Hacemos 
artesanías para vender, por necesidad, para comprar jabón y otras cosas que se necesitan 




   Otro caso diferente ocurre con la “propiedad” de la tierra.  En la comunidad se viene 
presentando un progresivo fraccionamiento de la tierra bajo la forma del loteo.  Este 
proceso se ha venido presentando con prolongado uso de la tierra en zonas cercanas al 
asentamiento.  Los fundadores poseen las áreas más cercanas y no permiten el uso de las 
mismas, así se encuentren con rastrojos.  Incluso una de las hijas del curaca Jesús 
Rodríguez (curaca en el 2005), me mostró el lugar donde construiría su casa, debido a 
que esos lotes pertenecían a su familia.  Se ha dado incluso la venta de tierras al interior 
de la comunidad, cuando se supone que esto está prohibido. 
 
 
2.4.2. Acerca de la división del Trabajo en Macedonia. 
 
   A medida que el capital y las estructuras productivas que le promueven se incorporan 
en la vida cotidiana de Macedonia, se presenta una progresiva especialización y división 
del trabajo.  El cambio lo percibo como una monetarización de las actividades de trabajo 
para garantizar la superviviencia personal y familiar.  Las prácticas tradicionales de 
agricultura, pesca o cacería vienen siendo relegadas por actividades lucrativas 
comerciales que permiten el acceso a bienes materiales y alimentos de una manera más 
rápida y “fácil”. 
 
   Las mujeres han dejado de sembrar, considerablemente, para dedicarse al tejido de 
chambira.  La mayoría de los hombres, igualmente, han abandonado la pesca, la caza y el 
cuidado de los cultivos para dedicarse a la talla de “palosangre”.  El dinero obtenido por 
la venta de artesanías les permite adquirir electrodomésticos, alimentos y vestido (Ver 
anexo PIV de Macedonia 2005). 
 
   Existe también el trueque.  Generalmente cambian la artesanía por ropa nueva o de 
segunda.  Cuando una mujer ofrece las artesanías, serán las que ella misma elaboró.  Si el 
producto fue elaborado por el hombre, la mujer tendrá que consultar con su pareja si está 
de acuerdo con el trueque de su producido.  Así las mujeres se interesan casi siempre por 
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ropa femenina para ella y ropa para sus hijos.  Los hombres cambian por ropa para ellos, 




Foto No. 10. Mujeres tostando farinha.  Actividad realizada principalmente por ellas. 
Fuente: Iván Darío Loaiza Díaz.  Ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   El trabajo tiende a especializarse más a medida que penetran el mercado y las nuevas 
necesidades creadas de consumo.  Herramientas como la motosierra, el taladro, las 
pulidoras y demás innovaciones tecnológicas, empiezan a mostrar una nueva gama de 
trabajos específicos entre los artesanos de Macedonia.  Esto se percibe claramente en la 
Maloca Artesanal Barü y en la del Delfín Rosado.  Son asociaciones que no pasan de seis 
y siete familias respectivamente.  Los hombres se encargan de cortar la madera, tallar 
piezas y lijar.  Las mujeres perforan semillas, lijan tallas, y tejen la chambira.  Los niños 
lijan y embetunan las tallas. 
 
   Otro ejemplo laboral se aprecia con los contratos para la construcción de 
infraestructura.  Quien consigue el contrato, escoge sus trabajadores, compra los insumos 
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de la obra, y después de terminada la construcción, paga los salarios.  Estas actividades 
involucran solamente a los hombres.  Las mujeres preparan la comida.  Así ocurrió con la 
construcción de dos aulas nuevas para el colegio.  Y así ocurrirá en el 2006 cuando 
inicien las obras del puente sobre la quebrada Cuyaté. 
 
   Pero los habitantes de Macedonia también han trabajado en Leticia, Puerto Nariño o la 
Amazonia en general.  Es así como algunos viajan a Leticia a trabajar en obras de 
construcción, y algunas mujeres jóvenes son enviadas a trabajar en una casa de familia 
preparando alimentos y lavando ropas.  Es una forma de “salir adelante” que no 
necesariamente es lo que anhela el joven de la comunidad.  Es así como por ejemplo, el 
11,42% (8) de los jóvenes encuestados, desean en un futuro tener un empleo que les 
permita ganar un salario para garantizar el sustento propio y de sus familias. 
 
   Pero también existe la visión académica del futuro laboral.  Entre los setenta jóvenes 
encuestados, cincuenta y dos respondieron acerca de una profesión cuando se les 
preguntó por su futuro personal.  Las profesiones más perseguidas giran en torno a las 
áreas de salud y educación.  En otras encuestas se mencionó que algunos jóvenes querían 
ser biólogos o antropólogos.  En la Gráfica No. 12 de los anexos se muestran las 
profesiones anheladas por 52 de los 70 encuestados, y distribuidos por el grado de 
escolaridad. 
 
   El 34,28 % de los jóvenes cree que su futuro está en la formación educativa, la 
profesionalización y la necesidad de “salir adelante” o “ser alguien en la vida”.  ¿De 
dónde proviene la percepción negativa de su forma de vida?   Tal vez sea lo que explica 
Gasché acerca de la valoración negativa que promueve el Estado para definir la condición 
de vida de las comunidades indígenas. Esta percepción se ha venido apropiando 
progresivamente entre el discurso de los pobladores de Macedonia respecto a su visión de 
futuro o progreso.  Otra teoría desarrollada por Robert K. Merton, sociólogo 
funcionalista, afirma que los individuos tienden a compararse con otros que se encuentran 
en condiciones sociales más “favorables” y que poseen más bienes o beneficios.  Dicha 
comparación los hace de alguna manera “infelices” o en desventaja (Merton 1992).  Los 
 77 
objetivos, entendidos por este autor como “propósitos e intereses culturalmente definidos, 
sustentados como objetivos legítimos por todos los individuos de la sociedad […]” 
(Merton 1992: 210) se unifican y ordenan en torno a una jerarquía de valores.  Los 
medios supondrían los modos admisibles de alcanzar esos objetivos, pues “todo grupo 
social acopla sus objetivos culturales a reglas, arraigadas en las costumbres o en las 
instituciones, relativas a los procedimientos permisibles para alcanzar dichos objetivos” 
(Merton 1992: 210 – 211). 
 
 
2.5. LOS PROYECTOS DE INVESTIGACIÓN CIENTÍFICA EN 
MACEDONIA 
 
   El papel de los investigadores en la promoción del desarrollo es igualmente importante 
para entender las nociones de desarrollo presentes entre los individuos de la comunidad.  
Desde la creación del PNN Amacayacu, han venido apareciendo en la vida de las 
comunidades los quehaceres científicos de estudiantes e investigadores.  Los proyectos de 
investigación y los recursos de capital que éstos traen consigo han creado nuevas 
actividades laborales en Macedonia.  Guías, escaladores de árboles, traductores, 
colectores, “sabedores”, dibujantes, etc., son algunas de éstas nuevas actividades que han 
aprendido a desarrollar los indígenas. 
 
   En la gráfica No. 12, de los anexos, puede observarse cómo algunos de los alumnos 
desearían llegar a ser biólogos, ingenieros, abogados, o incluso antropólogos.  Todas 
estas, áreas del conocimiento propias de los investigadores que han pasado por las 
comunidades ribereñas.  Los promotores de la ciencia crean nuevas referencias acerca del 
futuro entre los jóvenes.  Los proyectos de investigación generan un diálogo de saberes 
en un marco amplio de interacciones.  Temas como la ecología, la conservación del 
medio ambiente, el desarrollo, la política, son cada día más conocidos y “manipulados” 
por los individuos. 
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   Los jóvenes del grado sexto conocen de cerca los proyectos en los cuales se ha visto 
involucrada la comunidad en materia de manejo ambiental de los recursos naturales del 
resguardo.  Proyectos como el del Piura o el del monitoreo de los lagos de la isla de 
Mocagua, promovidos por el PNN Amacayacu, han generado en los alumnos del colegio 




Foto No. 11.  Investigadores en comunidad.  De pie, de derecha a izquierda, Eleusteria 
Paima, Javier Pérez, César Barbosa, Iván Loaiza y Pablito Pérez.  En la hamaca, Yorly 
Pérez y Pablo Pérez.  Obsérvese al fondo, afiche del proyecto de la comunidad de los 
lagos de Yahuarcaca y el laboratorio de limnología de la Universidad Nacional de 
Colombia, Sede Leticia 
Fuente: ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   A la par de este proceso de aprendizaje, se generan igualmente una serie de 
inconvenientes entre las relaciones que se establecen entre investigadores y los habitantes 
de la comunidad.  Se percibe a los investigadores como “usurpadores” del conocimiento 
tradicional o de los mismos recursos disponibles en el territorio del resguardo.  Muchos 
investigadores han pasado por la comunidad y parece ser poco el aporte significativo y 
social que generan.  Sin contar con los beneficios que logran gracias a dicha información. 
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   Así mismo, muchos investigadores llegan con un capital esporádico y fugaz8, que 
genera cierta motivación entre los indígenas contratados para servicios como las 
guianzas.  Esta salarización de las actividades, quizá cotidianas, de un individuo que 
maneja a su manera su territorio y sus conocimientos, ha generado nuevas rutinas, formas 
de pensamiento y comunicación, que amplían las visiones sobre el espacio y el territorio, 
sobre el bienestar o sobre los recursos.  Los trabajos realizados por los investigadores 
alteran la cotidianidad, o sea, ya no son actividades cotidianas, desde un punto de vista 
tradicional, las que realizan ahora. 
 
   Quizás el directo responsable de la generación de una conciencia ambiental dentro de la 
comunidad de Macedonia, es el mismo Estado colombiano.  La creación de los 
resguardos indígenas delegó en las comunidades indígenas de Colombia la 
responsabilidad y cuidado de extensos territorios, generalmente boscosos, que él no podía 
preservar.  Se promovió la idea de un indígena ecológico y con una productividad 
“limpia” y autosostenible.  Y si bien en algunos casos pareciera ser así, existen 
referencias más cercanas a la existencia de prácticas depredadoras que a la conservación 
(Viveiros de Castro et al. 1993). 
 
   Los moradores de Macedonia han asumido esta responsabilidad.  No encontré 
evidencias graves de tala indiscriminada como sí suele suceder con los colonos.  Y los 
investigadores conservacionistas se han encargado de promover esta actitud entre las 
comunidades indígenas, así muchas veces vaya en contra de sus propios intereses tal 
como ocurrió con los pescadores de la comunidad que se vieron afectados por la 







                                                 








COMPONENTES CULTURALES AUTÓNOMOS DE LA ETNIA TICUNA 
COMO POTENCIAL DE UN DESARROLLO PROPIO EN MACEDONIA 
 
 
3.1. LA “PLANIFICACIÓN” SUPRAÉTNICA ENTRE LOS INDÍGENAS DE 
MACEDONIA 
 
   Los indígenas ticuna, asentados en el medio Amazonas, se han distribuido en una franja 
de territorios que cubre zonas de Perú, Brasil y Colombia, ocupando tanto tierra firme 
como zonas de várzea para vivir y cultivar sus alimentos.  Si el indígena ticuna9, cocama, 
yagua, o de otra étnia, que vive en Macedonia, requiere de alimentos para su 
supervivencia, planificará mediante su conocimiento acerca del clima local, la época del 
año en que deberá tumbar, quemar y sembrar, así como los tiempos en que deberá 
hacerse cargo de la limpieza o mantenimiento de sus cultivos, mediante el trabajo en 
minga o por emprendimiento propio. 
 
   Para aquellos individuos que se dedican en gran medida al trabajo en la chagra y que, 
por consiguiente, poseen un considerable número de ellas, digamos más de tres, es 
importante que el resultado de la cosecha sea bueno.  No solo es relevante para el 
indígena la calidad de los alimentos según su buen tamaño, sabor, olor, color o 
consistencia, sino también la cantidad que es recogida.  Es decir, si es abundante o no. 
 
                                                 
9 Me referiré básicamente a la étnia ticuna, debido al proceso de ticunización que impone la mayoría de 
habitantes ticuna del resguardo, en cuanto a su lengua y su tradición mitológica y cultural.  Sin embargo 
hay que tener en cuenta que la profesora Rosaura Miraña, desde un punto de vista cultural y educativo, ha 
enseñado y presentado en el colegio de la comunidad y en Leticia, diversos bailes amazónicos 
colombianos, de diversas étnias colombianas, con jóvenes bailarines del colegio. 
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   Pero para que este objetivo se dé así, se requiere además de conocer las condiciones 
climáticas y digamos edafológicas del área, de un cuidado especial de los cultivos, desde 
el mismo momento en que se prepara un terreno para la siembra.  Ya sea, mediante la 
limpieza de una chagra en uso, o mediante la tala y quema de un área que se utilizará para 
un nuevo cultivo. 
 
   Así por ejemplo, la yuca debe sembrarse idealmente con la pona (palma de la especie 
Socratea exhorriza), para que la mata dé un buen racimo, pues existe la creencia entre 
ellos, en que tradicionalmente se elegía un palo adecuado o especial para la siembra de 
las semillas.  Al respecto comentaba Fidel Carvajal, indígena ticuna de Macedonia: 
 
“yo sembraba mis plátanos [...], les cuidaba de la gusanera, la de mariposa [...] 
pero tenía poquitos gusanos...mis matas [...], vi las matas de una paisana de 
Puerto Esperanza y yo le dije que porqué sus matas no tenían gusano...que yo 
cuidaba bien mis matas de plátano y les daba gusano.  Ella me dijo que era 
porque había sacado una pona a orillas del río, en unos bajiales....estaban 
limpios por la tangarana [...]  se vía limpio alrededor por que la hormiga pica al 
gusano....con esa pona sembró...por que la hormiga dio buena pona...picaba los 
gusanos y por eso sus matas no tenían gusano.  Yo no creía pero ahora si.  Ahora 
creo más en la ciencia ticuna”. 
(Entrevista Casa 34., 2005). 
 
   Debe así mismo sembrarse la semilla con una posición adecuada y a distancias 
considerables, para garantizar su “nacimiento” y su buen fruto.  Nâakuu son las plantas 
ya germinadas, hijos de la persona que sembró.  Es decir, que el cuidado que se debe 
tener con las plantas sembradas, es comparable al cuidado que se tiene para criar los 
propios hijos.  Si no se cuida el cultivo bien, se compara a un mal cuidado de los hijos.  
En este sentido, el ticuna humaniza sus cultivos como si fueran parte de su propia familia.  
 82 
Incluso se le asignan nombres del cuerpo humano a la yuca.  En palabras de Lucio León, 
habitante ticuna de Macedonia:  
 “Algunos le ponen nombres de partes del cuerpo a la yuca,....a la hoja le dicen 
Nâatü: mano, al tronco Nâane.  Nâmaâ es la raíz, la misma yuca y Nâchacâ es la 
cabeza....la parte de arriba de la mata de yuca [...] también se le nombra según 
de donde venga la semilla de la yuca....Hay yuca Umariauasú, o ¿si?....por clanes 
también tienen nombre, según el....Cada clan tiene sus propias yucas, que ha 
manejado desde hace tiempos”  
 (Entrevista Casa 8., junio, 2005). 
 
   Y respecto al cuidado de los cultivos, explicación con un fragmento acerca de Moe, un 
santo mítico de los Ticunas que hace referencia al cuidado de la chagra:  
 
“...la lombriz se convertía en mujer.  La suegra le manda a cultivar yuca.  Se 
transformaba en lombriz.  Comía raíz.  La suegra vio la chacra.  No se habían 
secado las hierbas.  Habló mal de ella.  Cultivó con rabia.  La lombriz mordía.  
Con el machete le cortó la boca....la suegra le cortó.  Dejó al marido y se 
convirtió en lombriz.  La hierba se secó.  Era una lombriz.” (Entrevista Casa 8., 
2005).  Otra versión recogida por la Antropóloga Marta Prado a Asulay Vásquez, 
en la comunidad ticuna de San Martín de Amacayacu (afluente del Amazonas), 
afirma que la lombriz se fue a tierra santa cuando dejó al marido, y a los cuatro 
días la suegra fue a ver la chacra y encontró que todo se había secado por que no 
trabajaba. 
(Com. Per. Noviembre, 2005). 
 
   Se puede apreciar cómo se hace referencia al cuidado y manejo que se debe tener para 
el cultivo de los alimentos, así como a las consecuencias que acarrea el descuidarlo y 
dejarle llenar de malezas.  Si no se limpia el cultivo de estas malezas, el producto de la 
cosecha se verá afectado.  Así, un cultivo descuidado es sinónimo de una siembra con 
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rabia.  Si no se quiere cultivar y se trabaja con rabia, el cultivo o la siembra se llenará de 
hierbas o malezas.  La planta es concebida así mismo como un ser que nace, crece y 
muere si es abandonado.  Se trata, en términos de Juan Álvaro Echeverri, de una pulsión 
vital que hace referencia a alimentarse del mundo, procrearse y crecer, en una relación 
que crece tejiéndose con otros, donde el cuerpo es un modelo de territorio y el territorio 
mismo es un ser (Echeverri 2000: 176). 
 
   También se lleva un cronograma del crecimiento de la planta, una vez se ha sembrado, 
nombrándole por los meses o lunas que van pasando desde que germina.  Así, a la yuca 
en el primer mes, o primera luna, se le llama Gui tavemak.  Al segundo mes se le dice 
Tané.  Al tercer mes Tomepu.  Al cuarto mes Agunuke.  Al quinto mes Uimepu, y en el 
sexto mes se le llama Naimee Uaruvi.  Al terminar este mes comienza el tiempo de la 
cosecha o Nabbu na yaé (Tomado de Lucio León, Entrevista Casa 8).  Observamos cómo 
estos nombres se refieren al crecimiento o desarrollo de la planta, equiparado al 
crecimiento de una persona que tiene brazos, tronco y cabeza. 
 
   Observé entre las mujeres y hombres, cómo el momento de la siembra mediante la 
minga se convierte en un espacio de reproducción social en donde el intercambio de 
comentarios, risas y cantos en ticuna manifestaban o expresaban una total satisfacción en 
la actividad desarrollada.  Incluso, cuando eran simples jornadas de limpieza de las 
plantas, se percibía ese ambiente cálido entre los individuos que participan de estas 
actividades.  No sólo son espacios de trabajo.  Son, a su vez, espacios para compartir la 
comida, la alegría, las chanzas, los juegos, y para decirlo más fácil la vida misma. 
 
   Así mismo, el cuidado de los hijos y su formación en el aprendizaje de las diferentes 
actividades agrícolas, de pesca o de caza, debe hacerse sin rabia, con alegría.  
Cuidándolos del mal.  Si se descuidan o se les enseña con rabia, no serán buenos en su 
trabajo.  “Serán malos hombres”, “crecen torcidos... (Risa corta)” según comentaba Lucio 
León (Entrevista Cit., 2005). 
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3.1.1. Referencias temporales en la planificación ticuna. 
 
   Teniendo en cuenta la producción agrícola, la actividad pesquera, y la forma en que 
éstas se planifican entre los individuos de Macedonia, dentro de ciclos anuales, entramos 
a conceptualizar dos tiempos básicos de referencia que encontré al indagar sobre estas 
actividades y sus objetivos requeridos hacia el futuro.  La planificación en la construcción 
de una vivienda, en cambio, está determinada por otras referencias temporales, asociadas 
al crecimiento de una persona y su capacidad para desarrollar adecuadamente las 
actividades propias de un “hombre” ticuna, que son: el saber construir una casa, abrir una 
chagra, cazar, pescar, tener canoa y remo. 
 
   Estos dos tiempos hacen referencia al conocimiento que tiene el ticuna acerca del pulso 
de inundación del río Amazonas y cómo son conceptualizados en lengua ticuna.  Y si 
bien los ticunas también siembran en zonas de tierra alta del resguardo que no tienen una 
gran influencia del pulso de inundación del río, considero que siguen siendo pertinentes 
estos tiempos, debido a la cercanía del asentamiento sobre el río y a las rutinas que éste 
impone, con el ascenso y descenso en el nivel de su cauce.  Este pulso de inundación 
genera también espacios de reproducción social y cultural dentro de la vida de la 




3.1.1.1. Tatü i nií e: “Está mermando el río Amazonas”. 
 
   En tierras altas se puede sembrar prácticamente en cualquier época del año, según la 
información recolectada.  Pero para la siembra en la isla de Mocagua (isla compartida 
conjuntamente por las comunidades de El Vergel, Macedonia y Mocagua), debe hacerse 
entre los meses de junio y agosto, justo después de que ha comenzado a bajar el nivel de 
las aguas del río Amazonas.  Es el tiempo de “la merma”.  El Tatü i nií e o tiempo en que 
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“está mermando el río Amazonas”.  Esta situación del río determina la siembra en zonas 
de várzea y significa también la época en que se consigue fácilmente el pescado. 
 
   Esta condición es un referente ambiental de gran importancia para el desarrollo de las 
actividades agrícolas y pesqueras de la comunidad.  La observación del nivel del río 
durante todo el año determina en gran medida la planificación del trabajo y las rutinas 
que configuran el modo de producción ticuna en la zona.  En este sentido, la planificación 
ticuna se va dando cíclicamente según el pulso de inundación del río Amazonas. 
 
   La merma del río es el momento más esperado por aquellos que se dedican en gran 
medida a la actividad pesquera.  En este momento, los pescadores tienen la necesidad de 
vender pescado para adquirir mercancías o alimentos que no se producen en la 
comunidad, después de haber mantenido durante varios meses una actividad pesquera 
enfocada, básicamente, hacia el auto – consumo familiar, debido a la baja oferta de 
excedentes.  Al momento en que el río desciende de nivel, emprenden su actividad 
pesquera con fines comerciales, pero generalmente sólo abastecen el mercado local. 
 
   En general, son muchas las personas que se lanzan en esta época a orillas del Amazonas 
a pescar, con malla o con anzuelo.  Tanto hombres como mujeres y niños combinan el 
baño, la lavada de ropa o el juego con el arrojo dentro del río de metros y metros de nylon 
unido a anzuelos con carnada.  Se solía ver en el puerto de Macedonia, cómo algún padre 
dejaba al cuidado del niño sus anzuelos....  El niño combinaba su actividad, revisando los 
anzuelos de vez en cuando y jugando con sus amigos.  Las mujeres lavaban la ropa de la 
casa, apaleándola de vez en cuando, y así mismo, picaban el plátano en trocillos y lo 
insertaban en sus anzuelos para arrojarlos al río y amarrar luego las tiras de nylon a 






Foto No. 12. Hombre en canoa cruzando a la isla de Mocagua.  La observación del 
pulso de inundación del río Amazonas, les permite planificar el trabajo agrícola en la isla. 
Fuente: Iván Darío Loaiza Díaz.  Ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   Suelen burlase de los investigadores ante su incapacidad de pescar.  En una ocasión, 
sólo logré coger bajo un sol incandescente una pequeña sardina en tres horas de 
impaciente espera.  Siempre me sorprendería la resistencia del ticuna ante los rayos del 
sol, pues una vez el ticuna se pone a pescar, sólo espera hasta obtener su cometido: peces.  
No importa la inclemencia del verano.  Ser paciente es virtud del pescador.  Una virtud 
que quien no la tiene, le obliga a abandonar dicha empresa fácilmente.  Pero creo que el 
éxito no está sólo en ser paciente sino también en saber pescar. 
 
   Pero “la merma del Amazonas” es también la época de la escasez de lluvias.  Esto 
afecta considerablemente las reservas de agua potable almacenadas en los tanques que 
cada vivienda posee, y arroja a los habitantes de la comunidad al uso del agua del río.  Se 
empiezan a observar personas bajando con baldes al río, en turnos, para recoger agua, 
llevarla a casa, y cernirla en tela para poder consumirla y usarla en los quehaceres del 
hogar. 
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   El baño diario en casa se convierte en un baño colectivo a orillas del río.  Aparece en 
escena un espacio de reproducción social donde entran en interacción los individuos.  Era 
entre las cinco de la tarde y las siete de la noche, o entre las seis y nueve de la mañana, en 
que hombres, mujeres y niños, se encontraban en el puerto, con jabón o champú y toalla 
bajo el brazo, para participar del baño colectivo en el puerto, durante este periodo del 
año.  Entre juegos y espumas de jabón, se intercambiaban comentarios, chanzas, 
sentimientos y sorbos de agua sedimentada. 
 
   La cancha de fútbol cobra gran importancia social durante este periodo, debido a que el 
gramado se pone apto para el tránsito de la pelota.  Así, en la época de merma del río, se 
juega en ésta cancha de la comunidad todos los sábados y domingos en la tarde.  
Aquellos que no participan del juego, comparten otros asuntos desde las tribunas 
improvisadas de la cancha.  Problemas y opiniones respecto a asuntos relevantes para 
ellos (ya sea asuntos relacionados con su trabajo o personales, familiares y comunitarios) 
se discuten y escuchan allí.  Otros, igualmente, se dedican a seguir el balón con la vista o 
a comentar acerca del juego. 
 
   Las trochas del resguardo se secan permitiendo el tránsito fácil de las personas, dentro o 
fuera del asentamiento.  Así mismo, se hacen transitables los caminos sin cementar que 
existen en él y que muchas personas que por allí transitan anhelan ver pavimentados.  
Sobre todo percibí este anhelo entre algunos de los 70 jóvenes encuestados para esta 
investigación.  Y más entre aquellos cuatro alumnos que viven en el barrio Guayabal 
(5,71% de los encuestados).  Ocho jóvenes encuestados del colegio (11,42%), 
mencionaron este asunto como uno de los problemas más importantes  de la comunidad. 
 
   Igualmente, los pasos sobre los caños afluentes de la quebrada Cuyaté se despejan y son 
transitados nuevamente por los individuos de la comunidad.  Las canoas dejan de entrar 
por esta quebrada, e inclusive algunas quedan varadas en el interior de sus caños.  Ahora 
el paso sobre el puente trasero de la Cuyaté se torna peligroso y poco útil para el 
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chapuzón de los muchachos.  Igualmente, es necesario para ellos, estar pendientes de las 
balsas ubicadas en el río, para correrlas a medida que éste baja y evitar así, que queden 
varadas en una pendiente de la orilla estropeándose su base o su estructura. 
 
   Algunos de los jóvenes del colegio que viven en los barrios Guayabal, Monserrate o los 
Cocos cruzan de nuevo por la bocana de la quebrada Cuyaté hacia el colegio, facilitando 
la llegada desde sus casas a clase.  Por un tiempo, se olvidan del puente de madera que 
tenían hace cinco años y que ahora necesitan y construirán en concreto.  También se 
refirieron cuatro jóvenes encuestados (5,71%) a la urgencia de tener dicho puente y 
facilitar el paso sobre ésta quebrada que parte el asentamiento en dos. 
 
   Fueron alrededor de cinco a seis mingas que pude apreciar.  Se realizaron en la isla de 
Mocagua durante el mes de junio.  Cuatro, para limpiar cultivos ya sembrados y dos, para 
iniciar siembra tumbando rastrojos.  Cada una de estas mingas fue programada con un 
mes mínimo de anticipación…  Apenas comenzó a bajar el río. 
 
   Todo esto sucede durante “la merma del río”.  Como puede apreciarse, muchas de las 
actividades de Macedonia dependen de esta situación del río Amazonas.  Esta condición 
genera una vivencia cíclica de las actividades en la comunidad.  Esto conlleva a una 
planificación de los individuos de Macedonia, que difiere mucho de la planificación 
lineal impuesta desde la lógica del desarrollo importado, ya que generalmente, los 
proyectos de desarrollo se planean a 5 o 10 años sin tener en cuenta las proyecciones 
anuales del ticuna en la ribera amazónica.  Cada final de un ciclo es un retorno al punto 
de origen, para iniciar un nuevo ciclo. 
 
3.1.1.2.  Tatü narü ma: “Está creciendo el río Amazonas”. 
 
   Generalmente es en octubre cuando comienzan a subir nuevamente las aguas, 
terminando el periodo de várzeas e igapós.  La mayoría de alimentos sembrados en la 
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isla, se cosechan entre los meses de enero y marzo, justo antes de que el río Amazonas 
alcance su máximo nivel hacia el mes de mayo.  El pescado se pierde entre los afluentes 
del Amazonas, en busca de semillas.  Escaseará nuevamente el pescado (cada año es 
igual), pero retornarán las lluvias junto a la disponibilidad de sus aguas para almacenar, 
tomar, bañarse y cocinar, llenándose los tanques que hay en las viviendas.  Es el tiempo 
del Tatü narü ma. El tiempo en que “está creciendo el río Amazonas” o tiempo del “río 
crecido”. 
 
   El fútbol en la cancha de grama le da paso al microfútbol en cancha de cemento.  Las 
mujeres aparecen en escena disputando algunos cotejos que generan múltiples apuestas 
de dinero entre los hombres.  Otros se dedican a jugar parqués, el segundo juego en 
importancia después del fútbol.  Las apuestas se permiten en Macedonia, al contrario de 
lo que uno pensaría dada su condición evangélica. 
 
 
Foto No. 13. Bote de la comunidad.  En marzo aún se perciben las aguas altas del río.  
El pescado es escaso. 
Fuente: ésta investigación.  Abril de 2005. 
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   Los niños retornan a la parte trasera del asentamiento, para lanzarse desde el puente a 
las aguas de la Cuyaté.  Las mujeres que se bañaban y lavaban la ropa de la familia en el 
río durante “la merma”, regresan al baño en la casa y lavan ahora la ropa en los caños 
más cercanos de sus casas.  El baño y buena parte de sus actividades cotidianas vuelven a 
la intimidad familiar. 
 
   Las canoas salen de su asilo y retornan al río como si se estrenaran de nuevo.  Se 
cubren de agua los pasos sobre los caños, impidiendo el paso a pie.  Las balsas son 
llevadas ahora en dirección hacia el asentamiento debido a que no se pueden dejar 
amarradas en los troncos inundados, porque se inundarían y hundirían.  Las trochas y 
caminos se tornan intransitables.  Aparecen los deseos, por parte de los habitantes del 
barrio Guayabal, de pavimentar los caminos de éste, para facilitar el paso evitando las 
embarradas.  Ahora, se hace más necesario el uso de botas de caucho al transitar las 
trochas cuando salen de cacería o a las chagras ubicadas en tierras altas. 
 
 
3.2. LOS RECURSOS PROPIOS DENTRO DE LOS COMPONENTES 
CULTURALES AUTÓNOMOS DE LOS TICUNA 
 
   La gente de Macedonia conoce, usa y manipula, por decirlo así, aquellas plantas y 
animales que son relevantes para garantizar su reproducción física, social y cultural.  En 
las entrevistas realizadas entre 34 adultos de la comunidad (uno por cada unidad 
familiar), encontré entre aquellas personas al indagar sobre su idea de desarrollo, 
progreso o futuro propio, que era de gran importancia conservar esa diversidad de 
recursos que le son útiles, así como el disponer de éstos en cantidad.  En palabras de 
ellos: “muchas cosas” y “hartas cosas”.  El alimento es un tercer concepto que trataré 




   En este sentido, sus recursos son importantes, porque pertenecen a esa diversidad de 
conocimiento, uso y manejo propio.  Igualmente, es importante que la disponibilidad u 
oferta de los mismos sea, idealmente, abundante.  Es por esta razón que presentaré estos 
conceptos positivos de “muchas cosas” y “hartas cosas” dentro de la lógica del desarrollo 
propio que propongo, así como el concepto de alimento que se convierte en un recurso 
relevante para garantizar la supervivencia de los individuos. 
 
3.2.1. Ñemaügû: “Muchas cosas”. 
 
   Este término ticuna lo encuentro asociado a la diversidad de plantas o animales, útiles o 
conocidas por ellos.  Así, cuando una chagra, o chacra, tiene una gran diversidad de 
plantas sembradas, se utiliza este concepto o categoría, para describir esa diversidad.  Su 
traducción literal es “muchas cosas”, pero se refiriere a cosas que son diferentes entre sí.  
La mayoría de chagras posee gran parte de esas “muchas cosas”.  Básicamente tiene, 
cultivos de yuca, plátano, piña, ñame, papaya, ahuyama y ají.  Pero otras chagras tienen, 
además de las anteriores, cultivos de caña de azúcar, maíz, maní, batata, caimo, umarí, 
copoasú, así como plantas para la extracción de tinturas y plantas medicinas, entre otras.  
Este término también se usa para referirse a la diversidad de productos que se elaboran a 
partir de una planta.  Así por ejemplo, con la yuca se elaboran alimentos como casabe, 
fariña, tapioca y envueltos; condimentos como el ají o tucupí y bebidas como el masato 
de yuca o el payavarú.  Esta diversidad biológica y productiva es o constituye una parte 
importante del pensamiento y desarrollo del individuo ticuna, respecto al uso y manejo de 
las plantas que conoce. 
 
   Muchas de estas plantas, animales, o productos derivados de éstos, y que conoce y 
utiliza, se interrelacionan entre sí a nivel mitológico.  Algunos mitos hacen referencia al 
origen de las plantas o alimentos, e incluso al origen de la étnia Ticuna.  Encontré así la 
siguiente versión tomada en una entrevista realizada a Javier Peña, ticuna miembro de la 
comunidad: 
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“Se decía que antes había un viejo que cargaba una mochila.  La gente quería 
robarle para saber que llevaba, porque el le mezquinaba...mezquinaba su 
mochila.  Entonces le ofrecieron masato para ver si, emborrachándole al viejo, 
podían robarle y ver que tenía.  Pero el viejo no se convenció.  Entonces le 
invitaron al río a echar barbasco para coger peces.  El viejo estaba ahí.  Le 
echaron barbasco al río.  Los otros se tiraron al río y cogieron el pescado en el 
agua.  Una vieja le dijo al viejo que colgara su mochila y cogiera pescado porque 
los otros le dejarían sin pescado y “tu no coges nada por andar en la orilla”.  El 
se convenció y sacó su mochila, pero la puso en una palizada que había en medio 
del río, para evitar que alguien le cogiera su mochila.  Así el viejo recogió 
pescado.  Pero uno de ellos le preparó un gancho y le agarró la mochila.  El que 
le robó llegó a la maloca ticuna.  Y el viejo le perseguía y le gritaba: “¿Quién me 
está llevando la mochila con las cosas que tengo, mis semillas de yuca, bore, 
batata, piña, mis venenos y medicina...?”  Y nombraba sus nombres de las 
semillas.  Había semillas de yuca que no se comen, que sirven para preparar la 
mezcla del masato.  Ellos, los primeros ticuna, se repartieron las semillas que 
tenía el viejo.  Entonces el viejo les dijo: “hagan su chacra, ahí está todo.  
Después de la cosecha yo vengo a comer.  No se sabe quien era....Pero hablaba 
ticuna.  No tenía mujer.  Era un vecino y también tenía maloca”. 
(Entrevista Casa 16., 2005). 
 
   Javier Peña se refiere en el relato al origen del cultivo de sus plantas con fines 
alimenticios.  Así es como se supone que los ticuna llegaron a tener sus propias semillas 
de yuca, ñame, batata y piña, entre otras.  Las especies de yuca ticuna tienen, así mismo, 
sus propios nombre en lengua.  Se distinguen tres clases de yuca como propias de la étnia 
ticuna.  Una medio morada en su cáscara, otra que llaman Ene o lorita, y una tercera, 
cuyo nombre es Echuné, aparentemente debido a su color de lorito medio verde. 
 
   También existen las variedades de piña ticuna, o variedades de Chiné.  Una de ellas 
tiene cogollo en la punta y da un fruto bien grande.  Otra sale “mocha” en la punta y se le 
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llama “cabeza de tigre” o Aierú.  Otras variedades son llamadas Chaí.  Estas no tienen 
espinas y la Chaí curina es medio amarga y trae muchas venas.  Otra variedad llamada 
Derá tiene la cáscara morada, es de buen sabor y olor, pero dura mucho tiempo en 
madurar y sólo se sabe que está madura, cuando se pone negra la cáscara.  Una última 
especie es nombrada Uiwerü puiwi y se distingue por tener un fruto alargado. 
 
   Pero aparte de la importancia que tiene, el tener una gran variedad de alimentos 
vegetales o animales, así como de plantas útiles para la construcción o elaboración de 
medicinas, es igualmente importante la disponibilidad material de estos recursos.  La 
cantidad o abundancia del recurso requerido es vital para la lógica de bienestar propio 
que planteo entre los individuos Macedonia. 
 
 
3.2.2. Muü: “harta cosa”. 
 
   Este término ticuna es parecido al de diversidad, solo que éste está referido a la 
abundancia en el sentido de cantidad.  Cuando una cosecha, pesca o caza es muy 
productiva, se utiliza este término cuya traducción literal en castellano es: “harta cosa” o 
“bastante cosa”.  Un alimento cosechado es apreciado no sólo por su calidad, sino por la 
cantidad producida.  Esto depende mucho de la forma en que se ha sembrado y cuidado el 
cultivo. 
 
   Esta abundancia, o muü, se tiene en cuenta al momento de ir a cazar o pescar.  Siempre 
se espera cazar uno o más animales, o pescar una gran cantidad de peces.  Aunque, en 
cuanto a la pesca, existen ciertas preferencias por los pescados de escama.  Los de 
“cuero”, conocidos por ellos como pintadillos o bagres, no son tan apetecidos.  Pero, en 
la medida que el indígena de Macedonia utiliza un recurso, surge la necesidad de contar 
ampliamente con su disponibilidad. 
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   Y si bien hace unos años, en el caso de la chambira, ésta era muy usada en la 
fabricación de vestidos tradicionales, hamacas, adornos, mochilas, entre otras; éste uso ha 
sido desplazado por una demanda artesanal, que sobrepasa la capacidad reproductiva de 
la palma y pone en riesgo, no sólo la producción artesanal de las mujeres de la 
comunidad, sino la utilidad cultural que representaba para los ticuna esta palma, antes de 
la aparición del mercadeo artesanal, a mediados de los años noventa.  Ya algunos 
artesanos son conscientes de esta crisis, y en palabras de Eleusteria Paima, se aprecia 
claramente: 
 
 “Antes se usaba la chambira para elaborar trajes típicos, cuerdas y para muchas 
otras cosas....Yo tejía mochilas con chambira en el colegio, para 
venderlas...allá...en Puerto Nariño....  Ahora es difícil conseguirla....la 
chambira....no hay ya.....cada vez es más cara porque hay que mandarla a 
traer....y si yo no puedo....como van más lejos ....al centro.....cuesta más”  
 (Entrevista Casa 2., 2005). 
 
   Entonces, se espera esa abundancia si un recurso es relevante, en cuanto al uso o 
manejo de éste, para el indígena.  Y si el recurso es solamente valorado por “el otro”, el 
de afuera, pero éste carece de una utilidad específica por parte de los comuneros, pues 
éste entonces, no es importante y por lo tanto no hace parte de su diversidad propia.  
Queda claro así que, cuando se pretenden promover programas de desarrollo, que 
implican el uso o manejo de recursos ajenos, así como la realización de actividades 
extrañas y complejas para los ticuna, estos proyectos tenderán a fracasar.  Si no hace 
parte de su diversidad propia, difícilmente logrará integrarse a su modo de producción, 






3.2.3. Ona: “Comida”. 
 
   Toda esta “planificación” ticuna, enfocada hacia la actividad agrícola, de pesca o de 
caza, así como su sentido de diversidad propia y su anhelo de abundancia, es necesaria 
para obtener la comida u Ona.  No hay nada más importante en la vida tradicional ticuna 
que el alimento.  Es la base de su reproducción corporal, social y cultural.  En palabras de 
Leucadio León Macedo es así: “Para mi es suficiente con tener mi comida, mi yuca, mi 
plátano....mis maticas.... pescado.... la carne de monte....Si tengo eso....no paso 
necesidad” (com. Per., 2005). 
 
   En la información recolectada entre los jóvenes del colegio, al aplicar las encuestas, el 
28,57% (20) de los jóvenes se refirió a problemas asociados con la desnutrición.  La 
causa que ellos dan es la baja oferta de alimentos para el consumo.  Evidentemente, se 
percibe un cierto abandono de las actividades agrícolas por la producción y venta de 
artesanías a turistas.  Algunas mujeres han cambiado sus labores agrícolas, o digamos 
mejor, han dejado de realizarlos con la misma intensidad, para dedicarse a la fabricación 
de manillas en chambira. Los hombres, así mismo, han cambiado sus actividades de 
pesca, caza y agricultura, para dedicarse a la talla de figuras en “palosangre”.  Estamos 
presenciando la monetarización de sus actividades laborales, pues anteriormente se 
enfocaban en la producción para el consumo de alimentos, casi exclusivamente. 
 
   Los jóvenes son conscientes de los problemas asociados a la oferta de alimentos 
derivados de la producción agrícola, la pesca y la casería.  Algunos jóvenes, hijos de 
pescadores, consideran que la prohibición en el uso de mallas para la pesca, por parte del 
proyecto de monitoreo, adelantado por el PNN Amacayacu, incide en la escasez de este 
recurso.  La abundancia de este recurso se ve perjudicada, para ellos, por la imposición de 
normas externas, que impiden la consecución de este alimento. 
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  El relato tomado de Joel Mozombite, un alumno del colegio de 10 años de edad, así lo 
expresa: 
“En la comunidad de Macedonia no hay alimentación sobre el pescado porq´´ 
hoy en dia los de los estado hunidos ya estamos vendidos porq´´ el precidente 
vendio al amazonas por eso los gringo hace proyecto con la señora ZARA  El 
proyecto el monitoreo estan tratanto q´´ los de macedonia yano pesque conla 
maya poreso esta escaso los pescado por ese problema mas grave de mi 
comunidad macedonia estamos queriendo q´´ se acabe ese problema que llano 
mas gringos” 
 (Tomado de la encuesta aplicada, 2005). 
 
Vemos cómo la escasez de este recurso es asociada por el joven a la imposición de 
normas que provienen de afuera.  La posición negativa frente a los extranjeros que 
trabajan en la zona, directa o indirectamente, refuerza las creencias en mitos como el del 
cortacabezas.10 
 
   Es por esto que la necesidad de un recurso por parte de los individuos de la comunidad, 
se percibe en la medida en que es útil para la persona.  Si se tratan de implementar 
procesos productivos a base de recursos, cuyo manejo se desconoce, no se verá gran 
interés hacia la continuidad de los mismos, y una vez hayan partido los promotores o el 
capital que financia estas empresas de desarrollo impuestas desde afuera, la gente 
terminará olvidándose del proyecto en ejecución, así esto implique el abandonar la 




                                                 
10 Ver la tesis de Salima Cure acerca del mito del cortacabezas para una comprensión de este tema y su 
relación con la asociación que se hace entre el “cortacabezas” y los extranjeros.  (Cure S., 2004). 
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3.2.4. La Chagra 
 
   “La chagra es la madre” que da hijos en abundancia.  La fuente principal de alimento 
para el indígena ticuna.  De ella extrae su sustento.  El manejo cíclico que se le da a ésta, 
determina su nacimiento, reproducción y muerte.  Todo final es la vuelta al comienzo.  
Así, cuando la chagra es agotada físicamente, en cuanto a su productividad, se hace 
necesario la apertura de una nueva chacra, iniciando un nuevo ciclo productivo.  Cada 
cosecha compartida da paso a un nuevo ciclo solidario de reproducción social y cultural. 
 
   La cultura alimentaria de la comunidad se conservará en la medida en que se conserven 
así mismo el conocimiento y los usos de su propia diversidad de plantas cultivadas y 
producidas bajo esa lógica cíclica.  De lo contrario, se pone en riesgo la supervivencia de 
los individuos, generando transformaciones en su modo de producción o el abandono 
definitivo de ese modelo de producción.  En este sentido, la chagra es el conocimiento de 
la propia vida.  Un referente del pensamiento cíclico que compone la lógica del desarrollo 
propio ticuna.  Un referente de aprendizaje respecto a la vida personal y social de cada 
individuo.  Una garantía de su reproducción social y cultural.  No sólo encierra un sentido 
de nacimiento, crecimiento, reproducción y muerte de un ser, sino también unas 
costumbres y una cultura propia con recursos y manejo propios.  El conocimiento 
generado en este espacio, garantiza la permanencia de componentes culturales autónomos 
a partir de su conocimiento ambiental de la selva amazónica y de la producción de 
alimentos para su distribución solidaria. 
 
 
3.2.5. Chopata: “mi casa” 
 
   La casa es el espacio donde se reproduce socialmente la institución familiar.  Sin casa 
no puede haber familia o chautánüû.  El estado de la casa es un reflejo del estado 
personal del jefe de hogar.  Ella requiere de reparación y mantenimiento. 
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   El 22,85% (16) de los jóvenes encuestados, al referirse respecto a su futuro personal, 
planteaban su deseo de tener un hogar, hijos, una casa en buen estado.  Todo esto junto a 
la necesidad de tener buenas relaciones con los miembros de la comunidad a la que se 
pertenece (26 jóvenes que representan el 37,14% del total encuestados).  Sin casa no hay 
familia.  Sin casa no se puede tener esposa.  En palabras de Lidia Pérez al referirse al 
futuro de sus hijos y nietos, dice: “Para una mujer casarse, debe hacerlo con un 
hombre....que sepa hacer su casa, abrir su chacra [...] conseguir pescado....cazar.  Los 
jóvenes de ahora no saben trabajar bien....no pueden tener esposa así....cómo le 
mantienen?... cómo le consiguen su comidita....su ropita?...sus cosas pa´ sus hijos...pa´ 
mantenerles?...si les da pereza coger machete....” (Entrevista Casa 20, 2005). 
 
 
Foto No. 14. Casa de Pablo Pérez.  Cocama con mujer ticuna. 
Fuente: ésta investigación. Marzo de 2005. 
 
 
   Bajo la lógica autónoma de los ticuna, observamos una idea de futuro, bienestar o 
progreso, que se asocia, entre algunos individuos de la comunidad, al establecimiento de 
la chagra y la casa, como garantía de supervivencia familiar.  Tanto la chagra como la 
casa, constituyen espacios de formación social del individuo y la comunidad desde lo que 
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podría llamarse un modelo de desarrollo propio.  Es por esta razón que todo joven que 
vive en casa de su suegro anhela tener su propia casa, así como sus chagras, para 
mantener el control de su vida familiar, y por qué no decirlo, de su vida personal.  El 
tener casa representa en sí un status de reconocimiento e integración al sistema de 
relaciones sociales de la comunidad. 
 
 
3.2.6. “La tierra es para el que va pasando” 
 
   El territorio se convierte en un punto fundamental de análisis para la concepción de un 
desarrollo propio.  Se identifican dos percepciones tipológicas opuestas: por una parte, el 
territorio formal, donde se reconoce por parte del Estado a resguardos y Entidades 
Territoriales Indígenas con unos límites geográficos arbitrarios determinados y bajo 
ciertos lineamientos en cuanto a su función social y, por otro lado, el territorio práctico 
desarrollado en las actividades cotidianas y apoyado sobre creencias, movilidad y 
apropiaciones espaciales particulares de la cultura del indígena como caza, pesca o 
siembra (Fajardo: 1993).  En las dos percepciones existe un uso y manejo del espacio y el 
tiempo.  En este capítulo, me encargaré de describir cómo observé este conocimiento 
práctico en Macedonia. 
 
   El área de ocupación de los ticuna sobre la ribera del Amazonas se extiende 
prácticamente desde Iquitos en Perú, hasta Manaus en Brasil.  La ocupación de territorios 
se extiende tal como se extienden, igualmente, sus redes parentales sobre Brasil, 
Colombia y Perú.  Esta ocupación se reconoce por parte de los individuos de la 
comunidad, con los términos “río abajo” o “río arriba”: Tatü Tawaama o Tatü Daukena.  
Estos son sus referentes espaciales de su ocupación de la ribera amazónica. 
 
   Si su sociabilidad en un lugar se ve alterada por diversas causas, el individuo se 
movilizará junto con su familia, buscando otra nueva tierra donde asentar una vivienda y 
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abrir chagras.  Así esto le implique el establecer nuevas alianzas parentales.  Y si bien, 
algunas veces, la movilidad se debe a motivos económicos o a causa de nuevas 
oportunidades surgidas de la promoción de políticas favorables de uno u otro país de la 
ribera amazónica, esto no significa que sea necesariamente una causa directa de su 
movilización a otro lugar.  Muchas veces depende de las condiciones particulares que se 
presentan en el territorio que ocupa y que en algunos casos le obligan a trasladarse a otro 
lugar.  Antonio Gabriel Tangariga, hombre mestizo y ex curaca de la comunidad, debió 
abandonar junto a su familia el asentamiento y trasladarse a la isla de Mocagua, debido a 
problemas familiares (relacionados con la infidelidad hacia su esposa), que trascendieron 
su actividad o condición política como curaca al interior de la comunidad. 
 
   Pude apreciar, al indagar en la comunidad sobre el aspecto de la movilidad, que se han 
trasladado unas seis o siete familias hacia el Brasil.  Esto se debió a conflictos religiosos 
en algunos casos, y en otros, debido a los aparentes beneficios que Brasil ofrece 
actualmente a los indígenas de su país.  Me resultó bien particular el hecho de que 
desarman la casa y la llevan consigo para armarla nuevamente en su nuevo sitio de 
asentamiento.  Esto ha generado algunas críticas por parte del curaca, así como por parte 
de algunos empleados públicos del departamento del Amazonas, en Colombia, debido a 
que estas casas han sido entregadas por el Estado y representan un bien común para el 
resguardo, lo cual impediría su traslado por no tener un carácter de bien individual. 
 
 
3.3.   LA SOCIABILIDAD EN MACEDONIA 
 
   Otro aspecto a tener en cuenta, con el fin de formular una propuesta alternativa de 
Desarrollo Propio en Macedonia, es el sistema de relaciones sociales que se va 
configurando progresivamente en la vida comunitaria del resguardo.  El tejido social se 
configura entre los individuos de la comunidad a partir de la interacción dada entre las 
personas que participan de las diversas actividades productivas, distributivas y 
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ceremoniales en los diversos territorios de la cuenca amazónica donde estas personas 
extienden su interacción. 
 
   Las valoraciones positivas que se observan en Macedonia, siguiendo las postulaciones 
teóricas de Jorge Gasché, traspasan las barreras del trabajo y la diversión.  Lo que no 
ocurre en las sociedades urbanas que separan tajantemente el ocio del trabajo.  En este 
sentido, Gasché afirma que “cualquier proyecto y planteamiento de acciones innovadoras 
debe fundarse cuidando su inclusión (de las calidades positivas de la vida rural) en la 
concepción, organización y planificación de actividades” (Gasché 2002). 
 
   Es así como aparecen fenómenos específicos de solidaridad en el trabajo cotidiano de 
Macedonia.  La minga utilizada frecuentemente para el trabajo duro de la chagra, las 
jornadas de limpieza de del asentamiento, son algunas de esas cualidades positivas con 
las que los habitantes de la comunidad organizan y planifican sus actividades.  En estos 
espacios y jornadas de trabajo se tejen permanentemente las relaciones sociales de la 




3.3.1. Los Grupos de solidaridad en Macedonia. 
 
   Constituyen la base de la actividad laboral y de reproducción social y cultural de la vida 
en comunidad.  Se configuran a partir de las alianzas parentales y de las alianzas 
generadas de la participación de los individuos en actividades que impliquen la 
cooperación, el intercambio y la celebración.  Las redes sociales constituidas en razón de 
sus alianzas matrimoniales, políticas, económicas, religiosas o culturales son la base de 
su unidad y organización propia.  Cada comunero está en capacidad de convocar sus 
afines parentales, políticos, religiosos o económicos, cuando requiere de éstos para 
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construir su casa, presentar sus hijos en el culto, participar de fiestas tradicionales, 
organizar eventos culturales, o bien, para trabajar sus chagras convocando una minga. 
 
   Se pueden distinguir, en Macedonia, grupos solidarios parentales derivados de alianzas 
matrimoniales o por consanguinidad.  Estas alianzas se perciben claramente en las 
mingas, en las presentaciones de los hijos ante la iglesia evangélica (bautismo entre los 
cristianos), y en el momento en que se distribuyen los excedentes de una cosecha, pues es 
a los parientes consanguíneos a quienes, generalmente, se les distribuyen estos 
excedentes.  Es así como los cocama se han integrado al sistema de relaciones sociales 
gracias a sus alianzas matrimoniales con tikunas de la comunidad.  Los hijos que nacen 
de estas uniones, se reconocen como tikunas de clan vaca, si su padre es cocama.  En las 
encuestas aplicadas en jóvenes del colegio, el 27,27% (6) de los hijos de cocamas varones 
(22), se reconocieron como ticunas de éste clan.  En palabras de Antero León, profesor 
ticuna de la comunidad, se refirió así a esta condición de asignaciones clánicas: 
 
“El clan Vaca se le asigna a los hijos de un hombre mestizo (o blanco para los 
ticuna), o de otra étnia, con una ticuna.  Es la forma como se reconocen como 
ticunas [...] a hijos de mestizos.  Si un hombre mestizo es aceptado para vivir en 
Macedonia, siempre será reconocido como mestizo, así él se considere ticuna, 
pero sus hijos con mujer ticuna serán considerados ticunas de clan vaca”. 
 (com. Per., 2005). 
 
   En otras culturas como la Huitoto, el hijo de mestizos o blancos hereda ésta condición.  
Pero depende también de la identidad o el sentido de pertenencia a una étnia determinada, 
e incluso a la posibilidad de recibir ciertos beneficios del Estado, que no recibirían dada 
su condición mestiza. 
 
   Sin embargo, en una celebración cultural del colegio de Macedonia, llevada a cabo el 
23 de abril de 2005 (día del idioma), hubo una asignación de clanes ticuna a hijos de 
 103 
cocamas y a algunos estudiantes del colegio pertenecientes a las étnias huitoto y miraña.  
Según entendí por explicación de los maestros del colegio, dicha asignación obedeció 
más a una iniciativa promovida desde afuera.  Las autoridades políticas y educativas del 
resguardo creen que es necesario conservar la condición de indígenas ticuna para no 
perder los derechos que el Estado les ha otorgado.  Esta condición, dicen ellos, se podría 
perder si no preservan su identidad como ticunas.  Por esta razón, aquel día, se realizó un 
rito de pelazón y asignación de clanes bajo el velo de un “evento cultural” del colegio.  
Supongo que su condición de evangélicos les impediría hacer esto fuera de este orden 
académico. 
 
   El grupo de solidaridad laboral cooperativa más visible en la comunidad es el que se 
genera en las jornadas de limpieza.  Uno o dos sábados al mes, el curaca de la comunidad 
convoca a los comuneros a esta jornada que tiene un carácter de participación casi 
obligatorio.  Los hombres deben rozar la hierba crecida alrededor de las viviendas o sitios 
públicos de la comunidad, y las mujeres, mientras tanto, se encargan de recoger la basura.  
Al final, la jornada termina con la intervención inicial del curaca para tratar algunos 
temas de interés comunitario.  Se discuten los proyectos en proceso, los problemas y 
algunas posibles soluciones a éstos percances relevantes para la comunidad.  En estas 












Foto No. 15. Sancocho comunitario.  Un día después de las elecciones a la Gobernación 
del Amazonas, la ganadora Gloria Orobio regaló una res, y la comunidad puso sus 
alimentos cultivados: yuca, plátano, ají; y farinha. 
Fuente: ésta investigación.  2005. 
 
 
   En cuanto a la solidaridad ceremonial, el grupo más relevante es el encabezado por el 
pastor de la comunidad.  Él convoca a los fieles de la comunidad a participar del culto en 
la iglesia, da la venia para la partida de los niños a la escuela dominical (que se traslada 
de la iglesia al instituto bíblico de la comunidad), de la cual se encarga Sara León 
(hermana del pastor).  Así mismo se encarga de la guía espiritual de los diáconos de la 
iglesia evangélica.  En estas actividades religiosas participa igualmente el co – pastor, 
Melgarejo Paima, quien está en capacidad de reemplazar al pastor cuando éste no se 
encuentre en la comunidad.  El curaca actual, Jesús Rodríguez, era co – pastor el año 
pasado, pero como fue elegido curaca, se ha alejado un poco de estos asuntos religiosos.  
Jesús Rodríguez comenta así: “Yo me encargo de los asuntos políticos y el Pastor de los 
asuntos espirituales de la comunidad” (Com. Per., 2005). 
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   Igualmente, los habitantes evangélicos de macedonia conviven con algunas familias 
cristianas al interior de la comunidad.  Pero los fieles cristianos deben celebrar sus 
reuniones importantes en la iglesia de El Vergel (refiriéndome a los bautismos por 
ejemplo), ya que al interior de la comunidad no se les permite realizar cultos cristianos y 
en algunos casos se les amenaza con la expulsión de la comunidad y se les margina 
participativa y políticamente de las actividades evangélicas.  A veces incluso, no 
participan de los beneficios que puedan ofrecer algunos proyectos que se ejecutan en la 
comunidad, debido a su condición religiosa.11 
 
   Cada jefe de hogar se puede establecer un grupo solidario…  El de sus propios afines.  
La importancia de estos grupos solidarios radica precisamente en la fragmentación que se 
percibe al interior de la comunidad.  Muchos proyectos de desarrollo, promovidos con 
carácter comunitario (que involucra a toda la comunidad), tienden a fracasar debido a la 
confrontación que surge de la interacción que se establece al involucrar amistades y 
enemistades en dichos procesos.  Se generan así diversos conflictos al interior del sistema 
social de relaciones ya establecidas, que terminan por colapsar estas empresas del 




3.3.2. Péma tá cha njauú: “Compartir lo que tengo” 
 
   El fin último de la obtención de comida, u Ona, es compartirla entre propios y cercanos.  
En este sentido, el ticuna se comporta como un recipiente que debe vaciarse para poder 
llenarse, y estar así en capacidad de compartir nuevamente lo producido.  Así, a partir de 
este acto solidario del compartir o distribuir, puede iniciar un nuevo ciclo solidario de 
producción para la distribución.  El excedente, que resulta de la producción de un 
                                                 
11 No citaré la entrevista debido a que me comprometí con la comunidad (mayoría evangélica), con entregar 
una copia de este documento.  El compromiso que asumí me impide dar a conocer algunos aspectos 
relacionados con este tema 
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alimento, se comparte con los parientes consanguíneos directos, sucesivamente, hasta 
cubrir, si es posible, todo su grupo solidario de afines.  Cada actividad implica compartir 
lo que se tiene.  “Lo mío es tuyo y lo tuyo es mío”.  Si alguien comparte sus alimentos, 
recibirá después una recompensa por su acto solidario.  En términos tikunas, si alguien 
ofrece su comida, talvez escuche igualmente esta frase: “Pamá cuma neé chaá”, el otro 
año que viene me darás de lo tuyo. 
 
   Es por esta razón que el ticuna comparte, igualmente, su trabajo.  Espera con este acto, 
que, cuando requiera de mano de obra, recibirá los apoyos laborales de sus afines 
solidarios.  Todos saben realizar el trabajo y todos lo comparten.  Es la universalidad de 
su conocimiento laboral como riqueza social y material.  Existe, sin embargo, una notoria 
división del trabajo, sobre todo entre mujeres y hombres, en cuanto al manejo de los 
cultivos: los hombre generalmente limpian el rastrojo alto con machete y las mujeres 
limpian las malezas pequeñas de sus cultivos.  Estas formas productivas propias son 
contrarias a la especialización en la división del trabajo promovida desde afuera. 
 
   El compartir se extiende incluso al manejo de la información.  Ésta circula a través de 
las redes establecidas en la comunidad, traspasando todos los grupos solidarios de la 
comunidad.  Todo acontecimiento socialmente relevante, positivo o negativo, es 
observado, pensado, discutido y transmitido oralmente, en familia o en reuniones de la 
comunidad.  Pero es necesario tener en cuenta que algunos acontecimientos, sólo son 
relevantes a nivel familiar y no traspasan las barreras de un determinado grupo solidario.  








3.4. EL BIENESTAR AUTÓNOMO EN MACEDONIA 
 
   Todos los conceptos planteados anteriormente, es decir, aquellos relacionados con su 
planificación, sus recursos, su sociabilidad y sus bienes propios, me llevan a plantear una 
idea de bienestar propio entre los indígenas de Macedonia.  Esta idea de bienestar difiere 
mucho del concepto de bienestar promovido desde la lógica impuesta de desarrollo como 




3.4.1. Mea cha maü 
 
   Vivir bien, vivir tranquilo.  Esta expresión es muy utilizada entre los ticuna de 
Macedonia, al referirse a su condición positiva frente a la vida o frente a una idea de 
futuro.  A partir de sus tradiciones, cultura y formas de organización propias, implicaría 
el tener alimento en cantidad y diversidad, una casa en buen estado, un estado de las 
relaciones de solidaridad positivo y una condición buena en cuanto a su salud individual 
y familiar se refiere. 
 
   En este tipo ideal de desarrollo propio no es primordial el acumular capital, porque el 
ticuna antes que acumular, tiende más a compartir, si tenemos en cuenta los conceptos 
anteriormente planteados.  Es debido a esto, que el carácter colectivista y globalizante de 
los proyectos de desarrollo capitalista fracasan al aplicarse o proyectarse en estas 
comunidades ticunas asentadas en la ribera del Amazonas, gracias a la ausencia del 
sentido solidario indígena en dichos proyectos.  El ticuna no acumula, gasta y comparte 




   Así, Gloria Paima, al preguntarle en una entrevista acerca de su futuro familiar, da a 
conocer su idea del bienestar: “tener mis hijos, criar mis animalitos, mi casa bien 
tenidita....que no le falte nada...su comida...sus animales....así...” (Entrevista Casa 1., 
2005).  El 82,85% de los adultos entrevistados (29 correspondientes a 34 viviendas 
entrevistadas de 130 que existen aproximadamente en la comunidad), al interrogárseles 
por su futuro personal, se refirieron a las valoraciones positivas de abundancia, diversidad 
y solidaridad, asociadas a sus actividades agrícolas como garantía de su estabilidad 
individual.   Sólo unos pocos (5 que representan el 14,28% de entrevistados) se refirieron 
a su deseo de vincularse laboralmente en cargos públicos del Estado colombiano. 
 
   Era para ellos más fácil referirse al futuro de sus hijos, haciendo uso del discurso lineal 
impuesto, o importado, de desarrollo.  Pero en algunos casos observé que sus actividades 
laborales eran subestimadas por ese discurso importado que ellos ya han interiorizado, 
manipulado y conocido, en cierta medida.   Reinerio Vásquez dice: “que salgan adelante 
(refiriéndose a sus hijos), que estudien para que no pasen por lo mismo que yo he 
pasado” (Entrevista Casa 10, 2005). 
 
   En todo caso, es mucho más importante para ellos, desde la lógica del desarrollo 
propio, tener una casa, una chacra, así como conocer todas las actividades laborales 
asociadas a la consecución de sus alimentos o a la consecución de materiales para la 
construcción de su vivienda.  Una mujer adulta piensa que sus hijas deben casarse con un 
hombre que ya tenga casa o que sea capaz de construirla.  Y así mismo, es necesario que 
él esté capacidad o de abrir una chacra, cazar y pescar, garantizando la posibilidad de 
sostener una familia sin mayores inconvenientes.  Diría que éste es el sentido que 
garantiza la auto – sostenibilidad de la institución familiar ticuna.  El ticuna está entonces 
en capacidad de saber, cuando una chagra ha dejado de ser de productiva, para abrir una 
nueva.  Así mismo, debe saber cuando pescar o cazar y cómo hacerlo para garantizar el 
éxito de su empresa.  Este es el “buen vivir” o el “vivir bien”, desde la lógica del 
desarrollo propio propuesta en este capítulo. 
 
 109 
   Estos componentes culturales autónomos del ticuna, como potencial de un desarrollo 
propio, son útiles para entender la realidad de Macedonia, en cuanto a lo qué puede ser 
una conceptualización alternativa de bienestar, que difiere mucho de la idea de bienestar 
promovida por el discurso del desarrollo impuesto.  Las dos lógicas de bienestar se 
encuentran mezcladas entre sí, en la vida práctica de la comunidad.  Ambas son 
contradictorias en su accionar, pero ninguna desaparecerá.  Ambas generan un cambio 
social en la comunidad a medida que se amalgaman entre sí. 
 
   Existe entonces, entre los componentes culturales autónomos de la comunidad indígena 
de Macedonia, una idea de “bienestar” propio, basado en conceptos como el “vivir bien”, 
el “bienestar”, la abundancia y el compartir, gastar.  En el transcurso de la investigación 
encontré entre los comentarios de las personas, pensamientos referentes al “bienestar 
propio”.  A veces tan sólo es necesario tener alimento y techo donde vivir, sin que 
necesariamente se esté dando una acumulación de capital.  Efectivamente, se hace 
necesario tener una casa en buen estado, así como un área de cultivos para la 
subsistencia, aunque hay una considerable dependencia al mercado de las familias que 


























   El panorama que han mostrado los dos capítulos anteriores se interrelacionan en este 
último para apreciar la interacción entre los componentes culturales autónomos, 
apropiados, enajenados e impuestos acerca del “desarrollo”, dentro de en la comunidad 
de Macedonia.  La comprensión de ésta interacción nos mostrará la base fundamental 




4.1. ANTECEDENTES AL PROCESO DE FORMULACIÓN DEL PIV EN 
MACEDONIA 
 
   Es después de la reforma a la Carta Magna en 1991, cuando realmente aparecen los 
deseos de algunos dirigentes de Macedonia en diseñar un plan de desarrollo en la 
comunidad.  Y es tal la confusión que ha generado dicha reforma, en parte debido a la 
marginalidad de la zona de los procesos políticos nacionales, que ni las mismas 
comunidades alcanzan a entender claramente la finalidad de dichos planes. 
 
 
4.1.1. La “Constitución” de 1998.  Reglamentación interna de la comunidad. 
 
   En 1998, se realizó en Macedonia un proceso de formulación de leyes internas para el 
resguardo.  Este proceso culminó con la elaboración de un documento compuesto por una 
serie de normas que pretenden regular el comportamiento de los individuos dentro de la 
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comunidad.  En ese entonces, el curaca de la comunidad era Germán Peña, habitante 
ticuna de Macedonia del clan “arriera”.  Durante gran parte de mi investigación me alojé 
en su casa y él recuerda el momento en que se adelantó dicho proceso en la comunidad. 
 
   En esta constitución comunitaria se dictan las normas que asignan un territorio de dos 
hectáreas para los cultivos de cada individuo.  Se establecen así mismo, otra serie de 
derechos y deberes de los individuos moradores de la comunidad.  También se describen 
una serie de prohibiciones y sanciones en este sistema jurídico de Macedonia, como la 
prohibición en el consumo de bebidas embriagantes y los castigos a los cuáles debe ser 
sometido quien infrinja estas normas.  Se afirma la condición evangélica de la comunidad 
mediante la prohibición de rituales paganos, aunque en la práctica no se aprecia muchas 
veces el cumplimiento estricto de estas normas. 
 
   Esta constitución está en procesos de reajuste.  En ocho años se hace necesaria una 
reforma de la misma, debido a los cambios que ha tenido la comunidad a causa de 
fenómenos como el boom de las artesanías o el ecoturismo y la aparición de las 
organizaciones artesanales.  Es así como se encuentra entre la élite política del resguardo 
la idea de llevar a cabo dichas reformas en el marco del proceso de formulación del PIV 
de la comunidad.  Esto se trabajaría mediante una comisión de gobierno propio. 
 
 
4.1.2. La Cartografía social de la comunidad 
 
   Ya se han realizado igualmente procesos de elaboración cartográfica social de la 
comunidad por parte de algunos investigadores y jóvenes dibujantes de la comunidad.  El 
representante del Grupo de Trabajo en Investigación (GTI) de Macedonia, Aureliano 
Vásquez, posee los mapas que se han elaborado con el fin de registrar visualmente el 
territorio y los recursos del territorio.  Esto hace parte de las políticas pedagógicas de uso 
y manejo de los recursos y de un territorio asignado por el Estado a las comunidades 
ticunas del Trapecio. 
 
 112 
   En estos mapas se han ubicado los espacios más utilizados del resguardo.  Salados, 
trochas, ríos y caños y el asentamiento de la comunidad han sido plasmados en papel con 
el fin de contribuir a la consolidación de estrategias de uso y manejo de los recursos 
comunales en trabajo conjunto con la oficina de Parques Naturales Nacionales. 
 
 




Foto No. 16. El curaca del año 2005, Jesús Rodríguez, y yo, preparando la reunión del 
diagnóstico para el PIV de Macedonia. 
Fuente: Iván Darío Loaiza Díaz.  Ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   El proceso de formulación del PIV de Macedonia se ha llevado a cabo inicialmente por 
interés de los dirigentes de la comunidad en cabeza de los curacas José Cahuache 
(durante el 2004 promocionó este evento en la comunidad) y Jesús Rodríguez (curaca de 
la comunidad durante el 2005).  Los procesos de formulación de los PIV en la ribera 
amazónica colombiana obedecen a una serie de promociones de algunas ONG que 
intervienen en la zona y de algunos empleados de las entidades públicas del gobierno 
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municipal y nacional como la alcaldía de Leticia, la Red de Solidaridad y 
Corpoamazonia, entre otras, pero mencionar una apropiación efectiva de estos procesos 
resulta poco convincente.  A pesar de la participación de una gran parte de individuos en 
el diagnóstico comunitario para el PIV de Macedonia, no es usual que los individuos de 
la comunidad se reúnan a conversar sobre el proceso ni mucho menos se han preocupado 
por darle continuidad al mismo, como talvez si ha ocurrido en comunidades indígenas del 
Cauca, donde estos procesos han sido apropiados con mayor relevancia. 
 
   Mi participación como asesor, así como la participación de otros asesores de diferentes 
instituciones públicas y privadas, en el proceso de formulación del PIV para Macedonia o 
algunas de las comunidades ribereñas del Amazonas, es inapropiada para la coyuntura 
política, social, económica y cultural de las comunidades en cuestión.  Todo termina 
siendo una contribución a la homogeneización pretenciosa de una planificación indígena 
de carácter nacional, que para la región amazónica es aún pobre e incipiente.  Es así como 
la manera en que se conformaron las comisiones, de acuerdo a lineamientos y 
expectativas de los asesores externos, no parece ser muy coincidente con una propuesta 
de desarrollo propio. 
 
   Sin embargo, este diagnóstico me permitió observar la manera en que se han apropiado, 
enajenado e impuesto algunos componentes culturales desde afuera hacia adentro de la 
comunidad, y así mismo, aquellos componentes culturales autónomos que en su conjunto 
presentan un diagnóstico claro de lo que, en la práctica, sería el verdadero “desarrollo 
propio” de Macedonia. 
 
 
4.2.1. Reunión general de Abril 9 de 2005 
 
   El día sábado 9 de abril de 2005 se organizó una reunión comunitaria con el fin de 
elaborar un diagnóstico inicial del PIV para Macedonia.  La reunión contó con la 
participación de unas cien personas aproximadamente entre ancianos, adultos, jóvenes y 
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mujeres con niños.  La reunión se realizó en el Instituto Bíblico de la comunidad, que está 
construido en uno de los barrios donde viven los fundadores de Macedonia. 
 
   La reunión fue convocada por el curaca, del año 2005, Jesús Rodríguez.  El, con sus 
cabildos (seis), se desplazaron por la comunidad los días 7 y 8 de abril con el fin de 
informar a la comunidad acerca de la reunión que se efectuaría para la elaboración del 
PIV de la comunidad.  Y aunque fue un gran número de personas de las familias de la 
comunidad, no fueron otras que aparentemente son católicas cristianas apostólicas y 
romanas y que no asisten a muchas de las actividades promovidas por los evangélicos.  
 
   Para la reunión se tenía establecido que se conformarían grupos de trabajo teniendo en 
cuenta las comisiones que existen en la comunidad.  Una vez reunidas las personas de la 
comunidad, se dividieron en ocho grupos de trabajo que desarrollarían el diagnóstico 
inicial del PIV de la comunidad.  Estas comisiones fueron la de religión, artesanos, 
turismo, medicina tradicional y salud, juventud, deporte y cultura, investigación y 
mujeres organizadas y chagras. 
 
   Una vez repartidos los participantes en los grupos de trabajo, se procedió a trabajar a 
partir de tres preguntas que indagaban acerca del pasado, presente y futuro de la 
comunidad.  Estas preguntas eran: ¿Cómo vivíamos antes?, ¿Cómo vivimos ahora?, y 
¿Qué queremos hacer?  Cada grupo debía responder estas preguntas de acuerdo al tema 
que maneja cada grupo. 
 
   Cada grupo se reunió por un periodo de una hora.  Escribían en una hoja los datos 
discutidos por cada grupo.  Una vez hecho esto, se procedió a realizar la plenaria o 
discusión general con los participantes a la reunión. Como dato curioso, solamente los 
jóvenes no participaron directamente de la reunión que se realizó en el Instituto Bíblico 
de la comunidad.  La discusión de sus preguntas se realizó en la cancha de microfútbol de 
la comunidad, y no participaron en la plenaria de discusión. 
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   El siguiente procedimiento fue la discusión de las respuestas que cada grupo obtuvo.  El 
primer tema que se discutió fue el de la comisión de religión.  Las respuestas de ésta 
comisión se refieren al periodo inicial de evangelización en la comunidad.  Durante los 
años setenta el proceso de evangelización fue fuerte y constante.  La realización de cultos 
y ayunos era constante.  Fue conocida ampliamente en la ribera la actividad evangélica de 
Macedonia durante esos años.  Supongo que esto influyó en el crecimiento demográfico 
de la comunidad durante ese periodo de auge evangélico (Ver anexo de PIV de 
Macedonia 2005). 
 
Hubo también movimientos asociados a la actividad religiosa, desde Macedonia hacia los 
diferentes asentamientos y viceversa.  Llegaron personas de otras comunidades ticunas o 
cocamas, que pertenecían a la Iglesia Evangélica, desde Brasil y Perú.  Esto se debe a la 
trasnacionalidad territorial autónoma de los indígenas sobre la ribera amazónica, ya sea 
por sus formas de concebir el territorio o el espacio, o por la forma en que tejen sus redes 
parentales y solidarias.  Tal como lo cita Jean Pierre Goulard en sus escritos acerca del 
cruce de identidades en el Trapecio Amazónico colombiano (Goulard, 2003). 
 
 
   Es así como la comisión de religión se refirió a su pasado de evangelización:  
 
“Había unidad.  Búsqueda a Dios por medio del ayuno.  Se veía sanidad a los 
enfermos.  Había amor.  En un principio los cultos se hacían continuamente.  
Construyeron campamentos para realizar los ayunos que duraban varios días.  Se 
veían milagros.  Se prohibían las bebidas fuertes.  Sujeción a los líderes.  Había 
obediencia de las personas vivientes.  Valores del respeto, solidaridad.  Visitas 
del pastor a las casas para motivar a los hermanos” 
(Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
   Se aprecia cómo, inicialmente, la apropiación de los elementos evangélicos en la vida 
comunitaria de macedonia, implicó la aceptación de las normas impuestas por la moral y 
los valores del credo evangélico.  Se prohibieron los rituales tradicionales de la etnia 
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ticuna y las bebidas fermentadas elaboradas a partir de la yuca.  Se cambiaron estos 
componentes culturales autónomos por la asistencia al culto evangélico, los ayunos y la 
sujeción al pastor y sus líderes. 
 
   En cuanto al presente del aspecto religioso, se nota cierto decaimiento en la fuerza 
evangelizadora de la Iglesia protestante de Macedonia, si tenemos en cuenta las versiones 
acerca del pasado religioso.  La Comisión de Religión resaltó el hecho de que ya no 
asistían masivamente al culto religioso los feligreses.  Así mismo, las ofrendas ya no se 
presentan con la abundancia que las caracterizaba.  Tampoco no se realizan las visitas 
que usualmente hacía el Pastor de la comunidad, cuando comenzó el proceso de 
evangelización (Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
   Sin embargo, la prohibición en el consumo de bebidas embriagantes en la comunidad 
continúa.  El masato de yuca se consume dulce.  Los bailes en las festividades de la 
comunidad se realizan en el ya popular “trensito”, que consiste en una fila que se va 
desplazando al son de la música evangélica.  Los hombres generalmente deben bailar 
aparte de las mujeres, aunque no es muy estricta esta norma en las festividades 
comunitarias. 
 
   En cuanto a lo que la comisión cree debe hacerse en el futuro, es fortalecer la Iglesia 
Evangélica nuevamente.  Tal como se realizaba anteriormente, los ayunos, las visitas a 
los hogares y el propiciar por el aumento de fieles en los cultos, fueron los principales 
planteamiento de la Comisión de Religión.  Se cree necesario contar con la permanencia 
constante del Pastor dentro de la comunidad.  El pastor actual, Leopoldo León, no 
siempre se encuentra en el asentamiento y es reemplazado en el culto por el co – pastor, 
Melgarejo Paima, que al parecer no cuenta con la misma capacidad de convocatoria a los 
cultos, como si se percibe cuando está el pastor “oficial”. (Ver anexo del PIV de 
Macedonia 2005). 
 
   La influencia política de los evangélicos es evidente en las reuniones comunitarias.  El 
control de la educación y del poder político de relación con el Estado es evidente.  Prueba 
 117 
de ello es que en la reunión no participaron los indígenas cristianos que viven en la 
comunidad.  Así mismo, no se han incluido las concepciones espirituales de la tradición 
ticuna, que han sido desplazadas a actividades culturales del colegio. 
 
   Teniendo en cuenta la matriz del Etnodesarrollo planteada por Bonfil Batalla, la 
reunión para la formulación del PIV de Macedonia y las actividades cotidianas de la 
comunidad, descritas en el segundo capítulo, presento a continuación un análisis de la 
situación religiosa y espiritual de la comunidad de Macedonia. 
 
Cuadro No.2.   Matriz de los componentes culturales religiosos 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
Ritos y mitos ticuna 
Consumo de bebidas fermentadas 
Componentes culturales enajenados 
 
Consumo de bebidas no fermentadas 
Ajenos Componentes culturales apropiados 
 
Participación en el culto evangélico 
Participación en cultos cristianos 
Bailes evangélicos 
Componentes culturales impuestos 
 
Valores y moral evangélica 
Valores y moral cristiana 
Rituales evangélicos y cristianos 
 
   El segundo tema que se discutió en la plenaria, fue el de la Comisión de Artesanos.  Los 
quince integrantes de ésta comisión se refirieron al pasado de la actividad artesanal así:  
 
“Había abundante materia prima: palosangre, chambiras, yanchamas, semillas, 
etc.; y se conseguían cerca.  La mayoría de los artesanos trabajaban con pocas 
herramientas tecnificadas.  Se trabajaba para la subsistencia familiar.  Se 
producía poco.  Los productos eran de baja calidad.  Los modelos de las figuras 
eran limitados y repetidos.  Los principales eran mochilas, delfines y manatíes en 
palosangre, collares y las manillas.  Había pocos artesanos y no existía gran 
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competencia de precios.  Para pintar los tejidos y yanchamas se usaban con 
colores naturales”. 
(Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
   Como veremos más adelante al tratar la comisión de Turismo, tanto la artesanía como 
el turismo han estado ligados desde su aparición en la comunidad.  Ahora bien, esto no 
significa que las llamadas artesanías sean un tema nuevo en la vida de los indígenas de 
Macedonia.  Lo nuevo es el negocio que se ha generado con algunas herramientas o 
utensilios, que se comercializan en el mercado capitalista bajo el nombre de artesanías.  Y 
han cambiado tanto las formas de elaboración, como los usos que se le daban a éstas 
herramientas o utensilios culturales. 
 
   Y es alrededor del año 1995, con una considerable magnitud, cuando comienzan a 
aparecen los turistas y la actividad artesanal asociada a éstos.  Las materias primas que 
utilizan ahora para la elaboración de artesanías abundaban en la comunidad y ahora 
pretenden reforestarlas debido a su sobreexplotación.  En diez años, el indígena que 
decidió apropiarse de la actividad artesanal ha tenido que capacitarse y aprender a ser 
creativo para “sobrevivir” y “subsistir” mediante la elaboración y venta de éstos 
productos.  Es por esto que ellos dan cuenta del proceso de aprendizaje por el que 
pasaron, para vender la diversidad de figuras y tejidos que hoy ofrecen al turista. 
 
   Sin embargo, parece ser necesaria la innovación en cuanto a nuevos modelos de figuras 
en “palisangre” y tejidos con yanchama.  Supongo que esto se debe al aumento del 
número de personas dedicadas a la actividad artesanal y a la demanda de turistas dentro 
de la comunidad, que ha aumentado en los últimos diez años.  Esta actividad apropiada 
poco a poco en la comunidad a través del mercado y sus promotores del desarrollo ha 
requerido igualmente implementar las dinámicas y temporalidades que aquellos exigen.  
Es así como se viene innovando en una serie de alternativas de mercadeo y tecnificación, 
que buscan un aumento en los ingresos y la producción, en la venta de artesanías.  Pero 
también se siente preocupación por las temporadas bajas del turismo.  Y es en ese 
momento, cuando se acuerdan del mantenimiento de sus chagras o cultivos. 
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   En la plenaria se discutió acerca del desplazamiento de la mano de obra que genera el 
innovar con nuevas tecnologías o herramientas eléctricas.  Toda empresa que pretende 
mejorar su productividad mediante la incorporación de nuevas herramientas tecnológicas 
en la producción produce una reducción en mano de obra requerida.  Es así como un 
tallador de palisangre que consigue pulidora, taladros o motosierra, no requerirá con gran 
intensidad de mano de obra para lijar a las piezas.  Así ahorrará mucho tiempo y dinero 
en la elaboración de sus productos artesanales. 
 
   El aumento de la actividad artesanal es relevante en muchos aspectos.  Primero, porque 
muestra una considerable monetarización de las actividades laborales ya que gran parte 
de los jefes de hogar dejaron de pescar, cazar o cultivar para el auto – consumo y se 
dedicaron a la talla de “palisangre”, con el mismo objetivo de subsistencia.  Esto influyo 
incluso en la dieta alimentaria ya que se dejaron de cultivar algunas plantas para comprar 
alimentos que no se consumían, como arroz, espaguetis y enlatados. 
 
   En segundo lugar, esta actividad ha logrado cierto estatus en la comunidad.  Puede que 
sea por los beneficios económicos que “fácilmente” se consiguen con la atención al 
turista.  Lo cierto es que de las ciento treinta familias con vivienda que existen en la 
comunidad, unas ciento veinte familias están afiliadas a la organización comunitaria 
Munane12.  Pero el verdadero estatus lo tienen pocos, pues no todos los afiliados se 
dedican enteramente al los oficios artesanales.  Ya algunos tienen un gran prestigio por 
sus habilidades en la talla de “palisangre”.  Pero es claro que la inestabilidad en la oferta 
de turistas desde afuera no permite a los individuos de la comunidad dejar enteramente 
sus actividades agrícolas o de cacería por la actividad artesanal.  Son muchos los 
afiliados, los turistas solamente vienen en temporada, y aún se requiere del trabajo de la 
tierra para garantizar la subsistencia familiar. 
 
                                                 
12 Existen otras dos organizaciones afiliadas a la “Cámara de Comercio” en Leticia.  Esto ha generado una 
serie de complicaciones porque no se sabe muy bien si es permitido reconocer organizaciones de carácter 
individual en la comunidad o no.  La legislación interna de un resguardo a veces es contraria a la 
individualización que impone el capitalismo.  Así un indígena artesano se puede apoyar en su legislación 
interna o en la legislación de los “blancos”, según la conveniencia de las circunstancias. 
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   En tercer lugar, el Parque Nacional Natural Amacayacu continúa siendo un promotor 
del turismo, incluso antes de 1995.  Ahora se ha concentrado más el interés por la 
apertura de las comunidades hacia el turismo como generador de ingresos y empleo.  La 
concesión con Aviatur viene desarrollando un programa de senderos ecológicos en las 
comunidades del área de amortiguamiento del Parque (San Martín de Amacayacu, 
Palmeras, Macedonia, El Vergel y Zaragoza).  Igualmente se viene adelantando un 
proceso de ampliación y mejoramiento de la infraestructura hotelera del Parque, con el 
fin de ampliar la capacidad de alojamiento de turistas.  Esta concesión ha otorgado 
empleo a miembros de las comunidades, tanto directa como indirectamente, así como 
capacitaciones en la atención al turista. 
 
   Por último, las iniciativas turísticas de la comunidad han ampliado las perspectivas de 
la actividad artesanal en la comunidad.  Desde el segundo semestre del 2005 se adelantó, 
por parte de la comunidad y con la ayuda del Ejército Nacional de Colombia, la 
construcción de unas casetas para la venta de alimentos típicos a turistas.  En la reunión 
del 9 de abril de 2005, ya se apreciaban algunas de las decisiones que se tomarían en boca 
de los participantes de la comisión de turismo (tercera discutida en la plenaria), al 
referirse a lo que se debería hacerse hacia el futuro:  
 
 “Construir una residencia, hotel, o maloca turística con todas sus dependencias 
para el bienestar del turista.  Ampliar la casa artesanal.  Organizar el museo 
etnográfico.  Capacitar a las personas en la guía turística.  Contar con una 
oficina etnoturística a nivel nacional e internacional.  Para el turista: organizar 
los senderos de Macedonia – Putumayo, construir una plataforma de observación 
y un bañadero turístico natural” 







   Así se pueden apreciar los componentes culturales relacionados con la artesanía en el 
turismo en la matriz de Bonfil Batalla: 
 
Cuadro No. 3.  Matriz de los componentes culturales relativos a las artesanías y el 
turismo. 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
Uso de herramientas o utensilios 
tradicionales 
Componentes culturales enajenados 
 
Senderos turísticos en las 
comunidades 
Elaboración de artesanías 
Ajenos Componentes culturales apropiados 
 
Adquisición de herramientas 
tecnificadas 
Construcción de infraestructuras 
turísticas 
Componentes culturales impuestos 
 
Concesión Decámeron 
Estudio de Capacidad de carga 
 
   La comisión de Salud y Medicina Tradicional muestra el conocimiento y la percepción 
histórica de la medicina occidental en la zona: 
 
 “Antes que llegaran los españoles, realmente, vivíamos sanos, libres de 
enfermedades como la gripa y las infecciones venéreas.  Antes no había 
diferentes clases de enfermedades.  Cuando llegaron los españoles fue que los 
indígenas recibieron toda clase de enfermedades.  Éramos desarrollados en la 
medicina tradicional por medio de los ancianos, yerbateros, chamanes, que la 
preparaban de acuerdo a las enfermedades que se presentaban.  Antes para 
nosotros era difícil conseguir la medicina occidental, entonces la medicina 
tradicional estaba en su apogeo –era la única herramienta que teníamos y 
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tenemos hasta ahora.  No existía un botiquín.  Se utilizaba y se sigue utilizando la 
medicina tradicional en varios tipos de enfermedades”. 
 (Ver anexo de PIV de Macedonia 2005). 
 
   A pesar de que la medicina occidental se impuso, en parte debido al contagio de las 
enfermedades que trajeron los invasores, no se dejó la medicina tradicional.  Esto se debe 
a que existe la creencia en que aún persisten enfermedades que el “blanco” no puede 
curar.  Es cuando aparecen los ancianos, yerbateros y chamanes en la cura de sus 
enfermedades “propias”. 
 
   Sin embargo, se percibe actualmente una considerable dependencia de la medicina 
occidental.  El descuido de los cultivos de la chagra ha mermado la diversidad de plantas 
medicinales conocidas tradicionalmente por los ticunas.  Y aunque, actualmente, se viene 
adelantando un proyecto propio de investigación acción participativa13, por parte de 
Mireya León, profesora ticuna de biología, para recuperar las plantas medicinales y su 
conocimiento tradicional, aún existe la preocupación por promover proyectos de este 
tipo, a nivel general, para recuperar la diversidad de plantas alimentarias y medicinales en 
las chagras. 
 
   Otro aspecto para resaltar es la conceptualización que utilizó el curaca de la comunidad 
al referirse, en la plenaria, al conocimiento tradicional sobre las plantas medicinales que 
conocen los indígenas de la comunidad.  Para él, la manera adecuada de utilizar estas 
medicinas es bajo la forma de “medicinas caseras”, pues no se permite el chamanismo, 
curanderismo o cualquier otro rito que parezca pagano, dada la condición evangélica de 
la comunidad.  Supongo que es la forma, bajo la cual ellos legitiman su actividad 
tradicional en el manejo de plantas medicinales.  Se observa así, como algunos de los 
conocedores de este saber aplican la medicina sin realizar rituales chamánicos.  Existe la 
necesidad de involucrar a los ancianos en estos procesos de recuperación del 
conocimiento tradicional en medicina, mediante la enseñanza de este conocimiento entre 
los jóvenes. 
                                                 
13 Proyecto que surgió a partir de la reunión del PIV de Macedonia (9 de abril de 2005). 
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  Supongo, sin embargo, que muchas de estas necesidades vienen siendo promovidas 
desde afuera, por los promotores del desarrollo.  El interés inusitado por el conocimiento 
en medicina tradicional por parte de diversos investigadores y multinacionales 
farmacéuticas, así como por los posibles beneficios que genera este conocimiento ha 
creado en la conciencia de los indígenas la idea de que este conocimiento es aprovechado 
por occidente, sin el debido reconocimiento económico o moral.  Es así como se ha 
generado en las comunidades de la zona un especial recelo por este conocimiento, al 
punto que hoy no se permiten investigaciones acerca de plantas medicinales en la 
comunidad. 
 
   A continuación presento la matriz de los componentes culturales referentes a la 
medicina tradicional y la salud: 
 
Cuadro No. 4.   Matriz de los componentes culturales relativos a la salud occidental y a 
la medicina tradicional 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
Uso y manejo de plantas 
medicinales ticuna 
Chamanes, curanderos, parteras 
Componentes culturales enajenados 
 
Recuperación del conocimiento 
tradicional en medicina por parte de 
ONG, o investigadores científicos 
 
Ajenos Componentes culturales apropiados 
 
Adquisición de medicina occidental 
Mantenimiento de la infraestructura 
en salud 
“Medicinas caseras” 
Componentes culturales impuestos 
 
Dependencia a la medicina 
occidental por causa de 




   La comisión de la juventud es también un tema interesante para el análisis del 
desarrollo propio en Macedonia.  Es interesante ver que los jóvenes se han visto 
excluidos de muchas de las actividades de la comunidad.  Esto se debe a que para ellos, 
tradicionalmente, un hombre se forma cuando ha logrado conocer y aplicar 
adecuadamente los conocimientos acerca de la apertura de las chagras, la construcción de 
una vivienda, y las actividades relacionadas a la pesca y la caza.  Según la mayoría de 
adultos entrevistados, mayores de 50 años, la edad adulta para que un joven pueda formar 
una familia es de los treinta años en adelante. 
 
   Los lineamientos legislativos que integran, a nivel nacional, a los jóvenes del país en 
las dinámicas de formación de un Estado nación comienzan a ser incorporados entre los 
indígenas de la Amazonia.  Y si bien algunos jóvenes menores de treinta años, que 
trabajan en Leticia o en la misma comunidad, reciben un pago por su trabajo e incluso ya 
han tienen hijos o esposa, no todos han encontrado un lugar para ejecutar adecuadamente 
su participación efectiva en los proyectos y procesos que adelanta la comunidad a nivel 
político o organizativo.  Es así como los jóvenes de la comunidad critican esta situación, 
que ahora cobra una importancia considerable entre ellos, ya que algunos de ellos ya se 
consideran adultos. 
 
   Igualmente, los jóvenes se han desplazado de las actividades agrícolas a las actividades 
académicas de las escuelas.  Pero esta actividad académica occidental no les permite 
integrarse a la sociedad mayoritaria.  La marginalidad estatal crea sensaciones de fracaso 
y arroja a los jóvenes bachilleres hacia la incertidumbre.  Muchos de los jóvenes 
bachilleres que han salido a buscar oportunidades de estudio o trabajo en Leticia o 
Bogotá, retornan a la comunidad a re – aprender y re – adaptarse a las actividades 
agrícolas, pesqueras y de cacería, de las que se habían excluido por la apropiación o 
imposición de la cultura occidental y sus modalidades de formación académica y social. 
 
   Es por esta razón que los jóvenes expresan la falta de interés por los asuntos de la 
comunidad.  No participan en las decisiones, ni en las reuniones, ni en el gobierno de la 
comunidad.  No existe interés por parte de los jóvenes acerca del futuro de la comunidad, 
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porque no participan activamente en ella.  Se han excluido de las actividades 
tradicionales, e incluso ya les da dificultad o molestia vincularse a ellas y por esto, no 
participan de las mingas.  Tampoco participan en actividades político administrativas de 
la comunidad, como cargos en el cabildo o de curacas.  Y si lo hacen, no lo hacen bien.  
Así mismo, son excluidos por la sociedad occidental que no les ofrece mayores 
alternativas de trabajo o estudio a los bachilleres que provienen de la comunidad. 
 
A continuación el cuadro de componentes culturales asociado a la problemática de la 
juventud en la comunidad: 
 
Cuadro No. 5.   Matriz de los componentes culturales relativos a la juventud. 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
Procesos de formación del joven en 
actividades tradicionales como la 
tala de la chagra, la construcción de 
una casa, la pesca y la cacería. 
 
Componentes culturales enajenados 
 
Vinculación de la juventud en los 
procesos políticos del Estado. 
 





Componentes culturales impuestos 
 
Trabajos asalariados en Leticia o 
Bogotá. 




   La comisión de Deporte y Cultura nos muestra la importancia que ha adquirido el 
fútbol en la comunidad.  Los indígenas de Macedonia esperan una mejora en la 
infraestructura deportiva de la comunidad.  Y, si bien existe una gran participación y 
 126 
motivación de la gente por las actividades deportivas, no existe una organización 
deportiva, legalmente constituida, dentro de la comunidad.  Los participantes de la 
comisión creen que se debe delegar funciones específicas a algunos individuos de la 
comunidad, para que éstos se encarguen de la organización y desarrollo de los eventos. 
 
   Igualmente expresaron su necesidad de recuperar y fortalecer las actividades culturales 
de la comunidad.  Estas actividades culturales suelen organizarse a través del colegio.  Su 
condición de evangélicos no les permite recuperar sus tradiciones ticunas en otros 
espacios de la comunidad.  Es así como se realizó un ritual de pelazón el día del idioma 
(23 de abril de 2005) como un programa cultural del colegio.  El día de la pelazón, 
alguno de los indígenas, al ser cuestionado por un pastor de Bogotá acerca de la 
actividad, respondió que era necesario hacer dichos eventos para no perder la condición 
de indígenas ante el Estado, ya que esto podría poner fin a su condición de indígenas y, 
por consiguiente, les impediría el acceso a los recursos que se perciben por el Sistema 
Nacional de Participación, más conocido por ellos como “las transferencias”. 
 
   Esto opinó la comisión de Deporte y Cultura al cuestionársele sobre el futuro de estos 
asuntos:  
 
 “Buenos escenarios.  Equipos organizados en las diferentes ramas deportivas: 
fútbol, baloncesto, natación, atletismo.  Oficialización de una directiva.  Que 
nuestro futuro: niños, jóvenes, apliquen mejor el deporte hacia llegar a ser 
profesionales.  Capacitar y fortalecer todas las actividades y prácticas culturales 
que se están perdiendo.  Obtener y contar con un lugar apropiado para dichos 
eventos culturales.  Que los ancianos sean orientadores de práctica y enseñanza 
de la cultura autóctona.  Organizar periódicamente eventos deportivos y 
culturales con otras comunidades vecinas”. 





A continuación presento la matriz de componentes culturales relacionados con el deporte 
y la cultura 
 
Cuadro No. 6.   Matriz de los componentes culturales relativos al deporte y la cultura 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
Ritos tradicionales 
Conocimiento de los ancianos 
Componentes culturales enajenados 
 
Mantenimiento de la identidad 
ticuna para el acceso al Sistema 
Nacional de Participaciones del 
Estado. 
Ajenos Componentes culturales apropiados 
 
Práctica de deportes occidentales 
Infraestructura deportiva adecuada 
Componentes culturales impuestos 
 
Eventos deportivos en Leticia 
 
   La comisión de Investigación se refirió a las relaciones que han tenido los indígenas de 
la comunidad con los investigadores científicos que vienen de afuera.  Inicialmente, ya se 
había tenido un contacto permanente con los investigadores, pero no se sabía qué hacían 
éstos allí.  Gran parte de los investigadores han provenido del Parque Amacayacu.  
Durante mucho tiempo venían investigares al Parque, y desde allí, se desplazaban a las 
comunidades del área de amortiguamiento.  Después los indígenas fueron informados 
acerca de la expropiación o el “robo” del conocimiento que poseían.  Esto los obligó a 
controlar el ingreso de investigadores en las comunidades.  De allí la necesidad de que 
estudiantes o investigadores deban concertar con la comunidad acerca de los objetivos e 
intereses de las investigaciones que pretendan realizar en la comunidad. 
 
   La comisión cree que es necesario realizar investigaciones propias con su respectiva 
financiación.  Pareciera que quisieran librarse de los “intermediarios” del conocimiento.  
Así se expresó la comisión en cuanto al futuro de la investigación en la comunidad:  
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“La investigación debe ser coordinada y concertada tanto por el investigador 
como por la comunidad.  Nosotros también estamos dispuestos a realizar 
nuestras propias investigaciones porque los investigadores y estudiantes se 
comprometen a presentar los resultados de la investigación y a veces no cumplen.  
Que haya investigadores locales”  
(Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
A continuación la matriz de componentes culturales relacionada con la Investigación: 
 
Cuadro No. 7.  Matriz de los componentes culturales relativos a la investigación 
científica. 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
 
Componentes culturales enajenados 
 
Investigadores propios 
Ajenos Componentes culturales apropiados 
 
Entrada de investigadores a la 
comunidad 
Componentes culturales impuestos 
 
Proyectos de investigación 
 
   La comisión de Mujeres Organizadas y Chagras, ofrece un amplio panorama de los 
cambios que ha tenido la comunidad en cuanto a sus tradiciones culturales.  Así 
reflexionaron sus quince integrantes al referirse al pasado de la comunidad:  
 
“Trabajábamos en la chacra, sembrando yuca y plátano, haciendo fariña y 
casabe.  Tejían chambira, hamacas, canastas, tendidos, yanchamas.  Cocinaban 
en ollas de barro, mazamorra, patarasca, yuca con ají y sal, con pescado asado, 
cuidando los niños.  En esa época no había matrimonios, se hacía la pelazón y se 
entregaba la niña a un hombre mayor.  Según decían los ancianos, el hombre 
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tenía que saber pescar, tener chagra, hacer casa, canoa, remo.  Andaban los 
hijos desnudos o con yanchama.  Las mujeres se vestían con un trapo en la 
cabeza y a veces se tapaban los senos.  Los hombres tenían taparabos de 
yanchama.  Vivían bien, así como ahora es costumbre.  El trato de los maridos 
era bueno.  Anteriormente no se alejaban las mujeres sino crecían juntos.  Antes 
las mujeres no estábamos organizadas.  Cada mujer en su casa, no había escuela, 
no había comunidades.  En la manera de vivir solas estábamos bien, pero en la 
educación estábamos mal por que las ancianas no sabían leer ni escribir.  Los 
hijos ayudaban en la chacra.  Se educaban bien las hijas.  Con la minga se 
tumbaba para quemar y sembrar luego.  Había gran cantidad de plantas 
medicinales en la chagra.  Las matas mantenían bien cuidadas” 
(Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
   Este pasado nos muestra las percepciones de bienestar que tienen los individuos de 
Macedonia a partir de sus tradiciones culturales. Las actividades agrícolas, la formación 
de los individuos, la diversidad de plantas y productos conocidos y utilizados por ellos, 
sus bienes como la chagra, la casa, la canoa y el remo, sus destrezas o conocimientos y la 
necesidad de ellos para formar una familia; todo nos muestra un tipo ideal de desarrollo 
propio. 
 
   Y si bien la descripción del presente incorpora la lógica del desarrollo “impuesto” y 
“promovido”, desde afuera, sigue siendo relevante para los individuos de la comunidad, 
mantener sus cultivos, pescar y cazar.  No se pueden dedicar a la artesanía o el turismo, 
exclusivamente, por la inestabilidad del turismo y la necesidad de mantener la producción 
agrícola que garantiza la subsistencia en periodos de baja temporada turística.  La 
“civilización” les dio el beneficio de la lectura, pero les aisló de sus formas productivas 
propias desplazando la mano de obra “aprendiz” a las aulas del colegio.  La artesanía y el 
turismo se presentan como otra alternativa apropiada desde afuera que garantiza 
bienestar, pero ante la inestabilidad del negocio no ha sido posible dejar la actividad 
agrícola en la chagra. 
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   Así se refirieron al presente las mujeres:  
 
“Ya somos civilizados, ya no es como antes.  Trabajamos igual en la chacra, 
sembrando yuca y plátano, haciendo casabe, fariña.  Ahora las muchachas, 
nosotras somos culpables porque trabajamos solas sin los hijos, por los estudios 
los niños y niñas no trabajan con las madres.  Las muchachas ahora no trabajan.  
Ya no comemos la mazamorra, comemos ahora arroz, cocinamos con aceite en 
vez de manteca de gamitana o danta, marranos.  Antes había pescado no como 
ahora.  Por la civilización ya se sabe qué es un arroz.  Ahora no están tampoco 
organizadas las mujeres, no hay comité.  En ropa es muy diferente.  Hacemos 
artesanías para vender, por necesidad, para comprar jabón y otras cosas que se 
necesitan en la casa.  Las muchachas es lo mismo, muchas no se casan.  El trato 
de los hombres también es bien.  Igual como siempre hay unos que tratan bien y 
otros mal.  Se está criando los hijos igual, aunque la identidad se está perdiendo.  
Actualmente la educación femenina no es buena, tampoco.  A las hijas se las 
educa bien.  Ahora las mujeres casi no son valoradas, hay discriminación, 
desprecio a veces, por que nosotras no participamos en los trabajos del gobierno.  
Ahora los niños no hablan dialecto, porque la mamá no lo habla y en la escuela 
no le enseñan a uno.  El indígena se escondía de los blancos porque no se podía 
comunicar.  Se han dejado de sembrar algunas plantas.  Ahora no quieren 
trabajar la chagra, algunos”. 
(Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
   Se aprecia como las mujeres de la comunidad perciben los cambios que ha tenido la 
misma a través del tiempo.  Incluso antes de la formación de la comunidad.  El contacto 
con el mundo externo es visible en los cambios en la dieta alimenticia.  Incluso ahora 
algunos individuos de la comunidad no conciben un almuerzo sin arroz.  Y si bien las 
mujeres no perciben en forma negativa las actividades que hacían antes, se refieren a “ser 




   Sería interesante adelantar investigaciones acerca de estos cambios en la dieta 
alimenticia.  Cómo se dejó de consumir mazamorra y se pasó al arroz, cómo se utilizaban 
las grasas de animales y se pasó a la compra de aceites enlatados del Brasil, son 




Foto No. 17. Almorzando en familia.  El Plan de Vida de cada día. 
Fuente: ésta investigación.  Marzo de 2005. 
 
 
   Otro elemento que se aprecia es el problema de la lengua ticuna.  Los niños aprendían 
con sus padres.  En la escuela no se habla ni se enseña adecuadamente.  También el 
contacto con la gente “blanca” estuvo durante mucho tiempo influyendo en la 
imposibilidad de utilizar la lengua nativa, debido a los procesos de asimilación de las 
culturas indígenas hacia el proyecto nacional.  La Constitución de 1991 permite ahora la 






   El futuro que plantean las mujeres es un verdadero “collage” de estos tipos ideales de 
desarrollo que propongo:  
 
“Que nosotras como mujeres tengamos apoyo para mejorar la calidad de vida.  
Queremos seguir trabajando para comer.  Los ticuna deben tener sus chagras, 
haciendo artesanías.  Queremos más educación para nosotras.  Saber nuevos 
tejidos para producir.  Mejorar la crianza de los hijos para que ellos traigan 
alimentos a la casa.  Un grupo de ancianos debería enseñarles a los jóvenes.  
Queremos algunas semillas para que se nos soliciten.  Semillas que no 
conocemos para sembrar.  También sembrar plantas que estén en escasez para 
recuperar lo que se ha perdido y poder beneficiarnos de ellas”. 
(Ver anexo del PIV de Macedonia 2005). 
 
   A continuación presento la matriz de los componentes culturales asociados a la 
comisión de mujeres organizadas y chagras: 
 
Cuadro No. 8.   Matriz de los componentes culturales relativos a los sistemas 
productivos. 




Propios Componentes culturales autónomos 
 
Plantas alimenticias y medicinales 
de la chagra 
Actividades laborales agrícolas, 
pesqueras y de casería 
Componentes culturales enajenados 
 
Reforestación de materias primas 
utilizadas para la producción 
artesanal 
Conciencia ambiental 
Ajenos Componentes culturales apropiados 
 
Nuevos procesos productivos 
asociados a la actividad artesanal 
Ecuación escolar occidental 
Componentes culturales impuestos 
 
Nuevos patrones laborales 
Nuevas formas de ingreso, 
distribución e individualización 
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4.2.2. Reunión para Cartografía social 
 
   En esta reunión participaron cuatro jóvenes dibujantes de la comunidad y dos adultos 
conocedores del territorio: Javier Peña y Lucio León.  Trabajaron a partir de unos mapas 
del resguardo, calcados a escala.  Se ubicaron el Parque Amacayacu y los resguardos y 
fincas vecinas.  Posteriormente, se dibujaron las principales trochas o caminos utilizados 
por los individuos de la comunidad.  Después se procedió a ubicar las montañas o cerros 
más importantes del resguardo, así como sus quebradas o ríos internos.  Después se 
ubicaron las áreas de cultivo.14  Por último, se ubicaron los salados, palmas, fuentes de 
palosangre y sitios de pesca y caza. 
 
   Causó preocupación entre los asistentes a la reunión el verdadero trazado de la cuenca 
del la quebrada Mata – matá.  Y si bien durante el trabajo de campo visitamos tres veces 
su cuenca, no logramos establecer a ciencia cierta si la quebrada atraviesa el territorio del 
resguardo hasta El Vergel, o si su nacimiento se encuentra hacia el norte, tal como afirma 
Javier Peña.  Se requeriría el uso de un GPS para saber exactamente el trazado de dicho 
cauce. 
 
   El desconocimiento exacto del trazado de límites de estos resguardos, generalmente, 
crea diversas controversias entre la comunidad y el PNN Amacayacu.  Reclamos de parte 
y parte por la intromisión en uno u otro territorio son el “pan de cada taller” que trate éste 
tema.  Todo esto hace parte de un proceso de interrelación comunicativa entre la 







                                                 
14 No se tenía una ubicación exacta de las chagras.  Sería adecuado utilizar GPS para este fin.  Se realizó un 
cálculo por parte de los participantes a la reunión y se anotó la necesidad de contar el número de chagras y 
rastrojos de la comunidad.  Cosa que considero será muy difícil. 
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4.3. OTROS PROCESOS PARALELOS 
 
   La Corporación para la Defensa de la Biodiversidad Amazónica (CODEBA) ha venido 
organizando una serie de reuniones con comunidades indígenas de la ribera amazónica 
colombiana con el fin de promover o adelantar procesos de formulación de PIV en el 
Trapecio amazónico colombiano.  Es así como se desarrollaron dos reuniones, en dos 
días de trabajo, con las comunidades que pertenecen al área de amortiguamiento del 
Parque Amacayacu.  Estas reuniones se realizaron en la comunidad de Mocagua. 
 
   Para las reuniones fueron citadas las comunidades de Zaragoza, La Libertad, El Vergel, 
Macedonia y Mocagua.  Asistieron representantes de las comunidades de La Libertad (2), 
Zaragoza (2), Macedonia (6) y Mocagua (20), un total de treinta personas.  Por cada 
comunidad debía ir un profesor, el curaca, el promotor de salud, una partera, un anciano y 
un cabildo. 
 
   El primer día de las dos reuniones efectuadas se inició con una explicación conceptual 
sobre los PIV.  Así mismo, los promotores de CODEBA describieron los procesos 
históricos que dieron origen a estos proceso de formulación de PIV, así como lo que se ha 
realizado en la Amazonia, más exactamente en la zona del Putumayo.  Se tomó el trabajo 
adelantado en La Chorrera como punto de partida para el trabajo que se realizaría en las 
reuniones que se estaban llevando a cabo en Mocagua. 
 
   Es así como se trataron los temas de PIV, Gobierno Propio, Territorio y Autonomía.  
Estos temas se desarrollaron mediante la discusión de un formulario complejo para el 
entender adecuado de los participantes.  Consistió en una serie de preguntas 
conceptualmente complejas incluso para mi (algunas).  Me dio la impresión de que 
efectivamente se obtendrían respuestas inducidas debido a que los asesores del taller se 
tuvieron que dedicar a exponer cada pregunta ante su complejidad. 
 
   El aparente éxito de la discusión obviamente no tiene precedentes.  Es lo que queda de 
la improvisación que acompaña a los proyectos promovidos desde afuera.  Es así como el 
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curaca de El Vergel, quien no asistió a dicha reunión, se quejaba de haber sido invitado a 
una reunión sobre un tema que no conocían.  No ha habido una efectiva capacitación en 
el asunto de los PIV y aún se desconocen sus puntos más sutiles.  Una vez desaparecen 
los investigadores, se aísla el tema y se pierde la continuidad de los procesos. 
 
   Una vez explicado el formulario, breve y rápidamente, se prosiguió a reunir a los 
participantes en los cuatro grupos de trabajo que planteó CODEBA.  Cada asesor de la 
corporación (eran tres) se unió a un grupo.  Yo fui elegido como asesor del cuarto grupo.  
Luego se distribuyeron los complejos formularios y tuvieron que ser traducidos a un 
lenguaje más apropiado para el entender de los indígenas participantes. 
 
   Dada la ocupación laboral que cada uno de los asistentes de las comunidades tenía, era 
complicado participar en la discusión generalizada, ante la complejidad de las preguntas.  
Es así como los promotores de CODEBA no hicieron nada más que hablar todo el 
tiempo…Y esto de participación tiene poco.  Las respuestas parecían ser inducidas por 
estos los objetivos del proyecto. 
 
   La financiación para este proyecto que adelantaba CODEBA fue retirada por parte de la 
embajada de Holanda ante las controversias que generó el destino final de la financiación.  
Es así como este proceso fue dejado en el olvido al igual que muchos otros procesos de 
desarrollo que se han promovidos desde “afuera” hacia la zona.  No existe un 
acompañamiento efectivo en cuanto a los procesos de formulación de planes de 
desarrollo indígena.  Al menos no en el Trapecio Amazónico colombiano. 
 
   Otros procesos similares se han adelantado por parte de la Red de Solidaridad, 
Corpoamazonia y la unidad de Parques Nacionales.  Pero ninguno de estos procesos ha 
tenido la continuidad necesaria.  Hace falta una mayor integración de los promotores de 
la formulación de PIV, para garantizar que al menos se elaboren planes de desarrollo 
acordes a las necesidades reales de las comunidades, que realmente se entienda la 
dinámica social y cultural de las comunidades, que se sepa cómo se organizan y que 
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   El morador de Macedonia cada día se encuentra mucho más abierto a la modernidad.  
Es un individuo que accede a los bienes materiales de origen occidental.  DVD, 
televisores, celulares, internet, dinero son algunos ejemplos.  Es ahora un individuo que 
sabe utilizar muy bien las ventajas que ofrece la globalización, lo cual le permite 
comunicarse con otros indígenas y generar alianzas a nivel local, regional, nacional e 
internacional, por medio de asociaciones, o a través del apoyo que les brindan algunas 
ONG que trabajan en el país.  Esto la ha brindado la posibilidad de fortalecer sus 
derechos como grupo minoritario en un Estado homogeneizante y asimilador. 
 
   Y si bien la artesanía se ha convertido en una gran alternativa productiva de 
interrelación con occidente, se siente igualmente la necesidad de recuperar la base de su 
diversidad alimentaria de las chagras.  La inestabilidad del mercado turístico no permite 
una separación radical de las formas autosostenibles de producción agrícola.  El problema 
radica en la pérdida de diversidad tradicional respecto a las especies sembradas para 
alimentarse y curarse.  Son diversas las plantas medicinales que se han dejado de sembrar 
o poseer a causa de la monetarización de las actividades laborales de los individuos de 
Macedonia. 
 
   La educación, por su parte ha separado la mano de obra joven, de las chagras hacia las 
aulas de clase.  Este cambio en las rutinas de los jóvenes los ha aislado del sistema de 
aprendizaje tradicional, en cuanto al manejo y uso de los “recursos” propios ticunas.  Es 
común ver a los jóvenes del colegio, ubicados en las esquinas de intersección de los 
corredores peatonales de la comunidad.  Ya no quieren ir seguido a las mingas.  Rara vez 
acompañan a sus padres al área de cultivos, a menos que se vean obligados por sus 
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padres.  En casi todas las mingas que asistí durante el trabajo de campo, más del 70 % de 
los participantes, a cada una de ellas, eran adultos mayores de 30 años. 
 
   Es por esta razón que la seguridad alimentaria está en riesgo.  Los jóvenes se quejan de 
la desnutrición y la escasez de pescado o animales de caza.  Muchos llegan a clase, 
temprano en la mañana sin desayunar.  Y en épocas de baja temporada turística, se 
aprecian mucho más las alacenas vacías entre quienes se dedican mayormente a la 
producción artesanal.  Es en ese momento cuando se acuerdan de sus cultivos y los 
mantienen para la siembra. 
 
   Sería necesario investigar más a fondo esta problemática de cambio social en la 
comunidad.  No se puede enfocar proyectos de desarrollo mediante propuestas de 
mercadeo alternativo o ecoturístico sin tener en cuenta el sistema productivo de la chagra.  
Y más cuando la tendencia de los proyectos da la apariencia de ser una migración de 
golondrinas.  El indígena debe la modernidad sin perder su tradicionalidad.  De lo 
contrario, se expone a la descomposición o pauperización social. 
 
   Se hace necesario, igualmente, adelantar un estudio comparativo con otras 
comunidades no evangélicas acerca de conceptos de desarrollo.  Posiblemente estas 
comunidades ticunas y no evangélicas conservan sus tradiciones míticas culturales con 
más ahínco.  Los mitos acerca del origen de las plantas se conservan mucho más en el 
discurso de los ticunas de San Martín de Amacayacu (Marta Prado Com. Per. 2005).  
Pero sin duda alguna donde sí podría haber diferencias considerables, es en cuanto al 
tema del licor.  A diferencia de Macedonia, los problemas asociados al alcoholismo y la 
violencia que éste genera se perciben mucho más entre los ticunas de muchas 
comunidades ribereñas. 
 
   Sería interesante observar el fenómeno del alcoholismo entre las comunidades no 
evangélicas y evangélicas.  Qué tanto se invierte en licor, y si esto incide en el deterioro 
de las condiciones económicas y sociales de éstas comunidades.  Los jóvenes de 
Macedonia, por ejemplo, tienen que ir a consumir licor a las fiestas de Mocagua, El 
 139 
Vergel, Puerto Nariño o Leticia porque en el resguardo no se puede tomar.  Así mismo, 
algunos profesores ticunas de Macedonia consumen licor en sus viajes a Leticia a pesar 
de su aparente condición evangélica. 
 
   Este estudio sobre el Desarrollo Propio en de Macedonia, permite hacer una 
aproximación al cambio social de la comunidad.  Un cambio que resulta de la interacción 
entre los componentes culturales autónomos, enajenados, apropiados o impuestos que 
posee la comunidad y que posibilitan la satisfacción o no de necesidades, aspiraciones y 
problemas.  Mientras la lógica apropiada del desarrollo capitalista pretende generar 
procesos de acumulación de capital y de aumento en las relaciones de intercambio con el 
mercado, los individuos de la comunidad generan procesos de intercambio, redistribución 
y cooperación, de los bienes propios y apropiados que permiten procesos 
autogestionarios, fortaleciendo formas de organización propias.  De ahí que muchos de 
los proyectos de desarrollo promovidos desde “afuera”, no logren una efectiva 
integración y transformación de las actividades economías y propias del indígena, hacia 
las pautas determinadas e impuestas por la lógica del mercado capitalista y globalizador. 
 
   Los usos y manejos de espacios como las varzeas, durante siglos y siglos de ocupación 
de la ribera amazónica, el equilibrio cíclico entre sus actividades agrícolas, de pesca, caza 
y recolección, frente al medio o entorno natural de las zonas de inundación del 
Amazonas, les ha permitido desarrollar un amplio conocimiento sobre el manejo de la 
zona y las islas, posibilitando el desarrollo de componentes culturales autónomos que han 
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Acta No. 001 
COMISIONES REUNIDAS PARA EL DIAGNÓSTICO 
PLAN DE VIDA DE MACEDONIA 2005 
 
Preguntas que se analizaron según el tema para aclarar en la Plenaria 
 
¿Cómo nos encontrábamos antes? 
¿Cómo nos encontramos ahora? 
¿Qué queremos hacer? 
 
 




• Melgarejo Paima. 
• Reinerio Bastos. 
• Sixto Mosombite. 
• Alfonso Peña. 
• Manuel Jordán. 
• Cornelio León. 
• Juan Pablo. 
• Apolos León. 
• Eleazar Arirama. 
 
1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• Había unidad. 
• Búsqueda a “Dios por medio del ayuno. 
• Se veía sanidad a los enfermos. 
• Había amor. 
• En un principio los cultos se hacían continuamente. 
• Construyeron campamentos para realizar los ayunos que duraban varios días. 
• Se veían milagros. 
• Se prohibían las bebidas fuertes. 
• Sujeción a los líderes. 
• Había obediencia de las personas vivientes. 
• Valores del respeto, solidaridad. 
• Visitas del pastor a las casas para motivar a los hermanos. 
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2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Hay poca perseverancia en la búsqueda del señor por parte de los hermanos. 
• Falta unidad entre los diáconos. 
• Son muy pocos los que asisten a los cultos. 
• Hay descuido en el cuidado de la iglesia. 
• Carecemos de las visitas a los hogares para animar a los hermanos. 
• Falta respaldo a los líderes de parte de la comunidad en el aspecto económico. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Pensar en un pastor estable para que asuma el papel de animador de las ovejas. 
• Animar a los hermanos. 
• Comenzar a realizar ayunos para reestablecer la obra. 
• Capacitación a los líderes intelectual y espiritualmente. 
• Fortalecer la convivencia espiritual. 
• Refuerzo de liderazgo.  Más líderes. 
• Reuniones con miembros. 
• Fortalecimiento de la juventud. 
• Apoyo a la obra en cuanto al recurso monetario. 
 
 




• Hernán Arirama. 
• Lucimar Villalarga. 
• Guillermina Holanda. 
• Gilma Mosombite. 
• Flor Ajon. 
• Mario León. 
• Gloria Paime. 
• Edit Villalarga. 
• Edilsa Basto. 
• Julio Fonseca. 
• Misael Paima. 
• Benigno Vela. 
• Raúl Ramos. 
• Martín Peña. 






1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• Había abundante materia prima: palosangre, chambitas, yanchamas, semillas, 
etc.; y se conseguían cerca. 
• La mayoría de los artesanos trabajaban con pocas herramientas tecnificadas. 
• Se trabajaba para la subsistencia familiar. 
• Se producía poco. 
• Los productos eran de baja calidad. 
• Los modelos de las figuras eran limitados y repetidos.  Los principales eran 
mochilas, delfines y manatíes en palosangre, collares y las manillas. 
• Habían pocos artesanos y no había competencia de precios. 
• Para pintar los tejidos y yanchamas se hacía con colores naturales. 
 
2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• La mayoría de los artesanos emplean herramientas tecnificadas para la 
elaboración de las tallas. 
• La materia prima se encuentra poco y distante.  Por ende, se compra en otras 
comunidades. 
• Se utilizan colores artificiales porque los colores naturales se agotan. 
• Hay competencia en los precios y en la calidad. 
• Hay organizaciones individuales y colectivas. 
• Hay comercio y turismo. 
• La organización de artesanos busca el comercio o mercadeo a nivel nacional e 
internacional. 
• La mayoría trabajan para la subsistencia familiar. 
• Existe el trueque. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Con las organizaciones de artesanos hacer proyectos de reforestación de todas 
las materias primas: Palosangre, yanchama, semillas, chambitas, milpesos, etc. 
• Abrir el mercadeo a nivel local, regional, nacional e internacional. 
• Las herramientas y la mano de obra deben ser tecnificadas. 
• Ampliar más los diseños, de distintos tamaños y a gusto del turista. 
• Limitar los precios. 
• La organización comunitaria debe ser apoyada por las autoridades locales, 
regionales, etc., para que no se presenten problemas sociales como los que 
estamos palpando. 
• Tener Guías carnetizados y uniformados.  Convenio con Decamerón. 










• Carlos León Cruz. 
• Leocadio León. 
• Luis E. Suárez. 
• Wilson Carvajal. 
• Celestino Coello. 
• Fidel Carvajal. 
• Abilio Cruz. 
• Delfín Mosombite. 
• Alfonso Barbosa. 
• Teófilo Vento. 
 
1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• Antiguamente no había turismo, ya que en esas épocas los habitantes de la 
comunidad se dedicaban más a la agricultura y a la pesca. 
• El turismo comenzó a llegar en el año de 1995. 
• Primeramente llegaban al Parque Nacional Natural Amacayacu, quienes desde 
allí se desplazaban a las otras comunidades, en especial a Macedonia, a visitar 
algunas familias artesanas. 
• Años más tarde empezaron a llegar turistas con el fin de comprar productos 
artesanales, pero no se contaba con un centro de acopio. 
 
2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Macedonia cuenta con una casa artesanal precaria.  Hay dos organizaciones 
establecidas con su resolución de aprobación de la Cámara de Comercio del 
Amazonas. 
• Faltan acuerdos entre las organizaciones.  Los precios por ejemplo. 
• No hay un muelle turístico. 
• Hace falta una entrada permanente de los turistas u otras personas para 
adquirir elementos artesanales propios de la comunidad.  En especial de la 
étnia Ticuna. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Construir una residencia, hotel, o maloca turística con todas sus dependencias 
para el bienestar del turista. 
• Ampliar la casa artesanal.  Organizar el museo etnográfico. 
• Capacitar a las personas en la guía turística. 
• Contar con una oficina etnoturística a nivel nacional e internaiconal. 
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• Para el turista: organizar los senderos de Macedonia – Putumayo, costruir una 
plataforma de observación y un bañadero turístico natural. 
 
 




• Javier Peña. 
• Jerónimo Pérez. 
• Alfonso Panduro. 
• Reinaldo Villa. 
• Pascuala Parente. 
• Rosabel Peña. 
• María Inés Peña. 
• Lidia Pérez. 
• Micaela Pérez. 
• Zarai Mosombite. 
• Inés León. 
• Adelina del Aguila. 
• Elside Gómez. 
• Heliodoro Peña. 
• Sandra Gómez. 
 
1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• Antes que llegaran los españoles, realmente, vivíamos sanos, libres de 
enfermedades como la gripa y las infecciones venéreas. 
• Antes no había diferentes clases de enfermedades.  Cuando llegaron los 
españoles fue que los indígenas recibieron toda clase de enfermedades. 
• Éramos desarrollados en la medicina tradicional por medio de los ancianos, 
yerbateros, chamanes, que la preparaban de acuerdo a las enfermedades que se 
presentaban. 
• Antes para nosotros era difícil conseguir la medicina occidental, entonces la 
medicina tradicional estaba en su apogeo –era la única herramienta que 
teníamos y tenemos hasta ahora. 
• No existía un botiquín. 
• Se utilizaba y se sigue utilizando la medicina tradicional en varios tipos de 
enfermedades. 
 
2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Actualmente en la medicina occidental podríamos decir que estamos mal.  
Hay déficit en cuanto a las drogas y no hay apoyo de los gobernantes de turno. 
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• No contamos con un puesto de salud adecuado.  La comunidad es grande y 
cada día está progresando. 
• Hoy en día estamos bajos en la medicina tradicional porque se está agotando, 
aunque nuevamente la estamos recuperando.  En lo occidental también se 
utiliza medicina tradicional. 
• No se cuenta con un adecuado transporte par los enfermos. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Necesitamos preparar nuestra juventud y nuestros adultos para que haya 
personas capaces de desenvolverse eficazmente en este campo.  Que también 
manejen lo tradicional. 
• Queremos tener una huerta de medicina tradicional. 
• Tener libros elaborados de medicina tradicional de acuerdo a las étnias. 
• Fortalecer los conocimientos de los ancianos para enseñar a los niños del 
futuro. 
• Reconocimiento de una bonificación. 
• Talleres o capacitación para los jóvenes y niños en la comunidad y en la 
escuela. 
• Que respeten a nuestros indígenas en  nuestra comunidad. 
 
 




No escribieron los nombres. 
 
1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• En la comunidad de Macedonia las organizaciones juveniles jamás existieron.  
Eran grupos que se reunían en la parte religiosa y la concentración de estos 
jóvenes eran solamente en los cultos o reuniones eclesiásticas. 
• Se organizaban grupos juveniles solamente cuando tenían alguna salida a otras 
iglesias.  Así se mantenía unido a este grupo de jóvenes. 
• No teníamos conocimiento acerca de las organizaciones y/o comités.  
Estábamos olvidados. 
• No contamos con apoyo durante mucho tiempo. 
• Estamos solos y no hay unión. 
• La juventud es lo peor que hay dentro de la comunidad. 
 
2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Los jóvenes no tenemos interés por el desarrollo de la comunidad. 
• Falta de compromiso por parte de los jóvenes. 
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• Hay jóvenes muy pesimistas.  No les gusta nada. 
• No hemos recibido ninguna ayuda para organizarnos con personas de otras 
partes. 
• En la parte eclesiástica si hemos tenido orientación acerca de Dios. 
• En la actualidad los jóvenes seguimos estando desorientados en muchas cosas. 
• Se ha tratado de organizarnos pero por falta de comprensión de uno o del otro, 
se acaba el grupo y es por eso que seguimos igual. 
• Los jóvenes cogen para otras comunidades en busca de diversión y/o 
entretención porque no encuentran la comunidad un lugar donde los jóvenes 
puedan estar todos reunidos.  Es por eso que los jóvenes se van de la 
comunidad buscando un mejor progreso. 
• Prácticamente estamos olvidados. 
• No hay interés por la participación de los jóvenes en reuniones comunitarias. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Fortalecer o crear una organización juvenil con sus respectivos directivos. 
• Formar pequeñas juntas juveniles. 
• Organizar cooperativas juveniles.  Ya sean artesanales u otras.  De este modo 
para que los jóvenes empiecen a proyectarse a un futuro y que dentro de esta 
administración aprendan a valorar su comunidad y a darle buena imagen. 
• Dentro de todo queremos organizar y esperamos un apoyo para formar los 
comités de Cultura, Deporte, Recreación… en nuestra costumbre propia. 
• Fortalecer nuestra educación para los de poco recurso. 
• Los jóvenes se sentirán ocupados e importantes dentro de la comunidad y que 
el interés de los gobernantes esté enfocado a esta juventud, que es el futuro de 
la comunidad. 
• Ayudar a que los jóvenes desarrollen sus destrezas, talentos y otras 
habilidades que hay escondidas dentro de cada uno de ellos. 
 
 





• Jesús Estaban. 
• Alfredo. 
• Israel Bastos. 
• Vilma Jordán. 
• Auri Peña. 





1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• Antes era más practicado, más organizado, a pesar de que no existía apoyo al 
deporte. 
• Antes la cultura era más vivida y practicada por la gente de la comunidad. 
 
2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Hay mayor apoyo del Estado pero no hay organización deportiva. 
• A los que les gusta el deporte y la cultura, poco lo aplican y quedaron y se 
nota el abandono del escenario deportivo. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Buenos escenarios. 
• Equipos organizados en las diferentes ramas deportivas: fútbol, baloncesto, 
natación, atletismo. 
• Oficialización de una directiva. 
• Que nuestro futuro: niños, jóvenes, apliquen mejor el deporte hacia llegar a ser 
profesionales 
• Capacitar y fortalecer todas las actividades y prácticas culturales que se están 
perdiendo. 
• Obtener y contar con un lugar apropiado para dichos eventos culturales. 
• Que los ancianos sean orientadores de práctica y enseñanza de la cultura 
autóctona. 








• Jhon Jairo. 
• Guillermo Ramos. 
• Ricaute Careca. 
• Luis Cahuache. 
• Genaro Chota. 
• Aureliano Bastos. 
• Israel Bastos. 
 
1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• No se sabía que era investigación.  Posiblemente existía pero no se sabía a que 
venían las personas. 
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2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Ahora prácticamente ya estamos organizados. 
• Hay una coordinación con los investigadores.  Tanto estudiantes que vienen a 
hacer sus tesis en las comunidades.  Ellos deben acogerse a la leyes internas 
de las comunidades porque así está establecido. 
• El investigador o el estudiante que quiera hacer la investigación debe 
consultar con la comunidad.  Si la comunidad está de acuerdo con la 
investigación puede venir a hacer su investigación. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• La investigación debe ser coordinada y concertada tanto por el investigador 
como por la comunidad. 
• Nosotros también estamos dispuestos a realizar nuestras propias 
investigaciones porque los investigadores y estudiantes se comprometen a 
presentar los resultados de la investigación y a veces no cumplen. 
• Que haya investigadores locales. 
 
 




• Lourdes Mauduca. 
• Alejandrina Angelas. 
• María León. 
• Miriam Paima. 
• Ema Rojas. 
• Luz Milla Vento. 
• Juana Peña. 
• Vicenta Jordán. 
• Juliana Macedo. 
• Ercinidia Bastos. 
• Matusalén Ramos. 
• Laubert Peña León. 
• Carolina Sánchez. 
• Joahana Ariram. 
• Darleny Contreras. 
 
1. ¿Cómo nos encontrábamos antes? 
 
• Trabajábamos en la chacra, sembrando yuca y plátano, haciendo fariña y 
casabe. 
• Tejían chambira, hamacas, canastas, tendidos, yanchamas. 
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• Cocinaban en ollas de barro, mazamorra, patarasca, yuca con ají y sal, con 
pescado asado, cuidando los niños. 
• En esa época no había matrimonios, se hacía la pelazón y se entregaba la niña 
a un hombre mayor. 
• Según decían los ancianos, el hombre tenía que saber pescar, tener chagra, 
casa, canoa, remo. 
• Andaban los hijos desnudos, o con yanchama.  Las mujeres se vestían con un 
trapo en la cabeza y a veces se tapaban los senos.  Los hombres tenían 
taparabos de yanchama.  Vivían bien, así como ahora, es costumbre. 
• El trato de los maridos era bueno. 
• Anteriormente no alejaban las mujeres sino crecían juntos. 
• Antes las mujeres no estábamos organizadas.  Cada mujer en su casa, no había 
escuela, no había comunidades. 
• En la manera de vivir solas estábamos bien, pero en la educación estábamos 
mal por que las ancianas no sabían leer ni escribir. 
• Los hijos ayudaban en la chacra. 
• Se educaban bien las hijas. 
• Con la minga se tumbaba para quemar y sembrar luego. 
• Habían gran cantidad de plantas medicinales en la chagra. 
• Las matas mantenían bien cuidadas. 
 
2. ¿Cómo nos encontramos ahora? 
 
• Ya somos civilizados, ya no es como antes. 
• Trabajamos igual en la chacra, sembrando yuca y plátano, haciendo casabe, 
fariña. 
• Ahora las muchachas, nosotras somos culpables porque trabajamos solas sin 
los hijos, por los estudios los niños y niñas no trabajan con las madres.  Las 
muchachas ahora no trabajan. 
• Ya no comemos la mazamorra, comemos ahora arroz, cocinamos con aceite en 
vez de manteca de gamitana o danta, marranos. 
• Antes había pescado no como ahora. 
• Por la civilización ya se sabe qué es un arroz. 
• Ahora no están tampoco organizadas las mujeres, no hay comité. 
• En ropa es muy diferente.  Hacemos artesanías para vender, por necesidad, 
para comprar jabón y otras cosas que se necesitan en la casa.  Las muchachas 
es lo mismo, muchas no se casan. 
• El trato de los hombre también es bien.  Igual como siempre hay unos que 
tratan bien y otros mal. 
• Se está criando los hijos igual, aunque la identidad se está perdiendo.  
Actualmente la educación femenina no es buena, tampoco.  A las hijas se las 
educa bien. 
• Ahora las mujeres casi no son valoradas, hay discriminación, desprecio a 
veces, por que nosotras no participamos en los trabajos del gobierno. 
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• Ahora los niños no hablan dialecto, porque la mamá no lo habla y en la 
escuela no le enseñan a uno.  El indígena se escondía de los blancos porque no 
se podía comunicar. 
• Se han dejado de sembrar algunas plantas. 
• Ahora no quieren trabajar la chagra, algunos. 
 
3. ¿Qué queremos hacer? 
 
• Que nosotras como mujeres tengamos apoyo para mejorar la calidad de vida. 
• Queremos seguir trabajando para comer. 
• Los ticuna deben tener sus chagras, haciendo artesanías. 
• Queremos más educación para nosotras.  Saber nuevos tejidos para producir. 
• Mejorar la crianza de los hijos para que ellos traigan alimentos a la casa. 
• Un grupo de ancianos debería enseñarles a los jóvenes. 
• Queremos algunas semillas para que se nos soliciten.  Semillas que no 
conocemos para sembrar. 
• También sembrar plantas que estén en escasez para recuperar lo que se ha 














































































































































































































































































































Problemas de la Comunidad percibidos por los jóvenes de la Básica secundaria
Gráfica No. 1  Problemas de la Comunidad de acuerdo al Grado de básica secundaria entre los jóvenes 
Fuente: Ésta investigación.  Resguardo Macedonia.  Abril de 2005.
Desnutrición Aucencia de Pescado Baja oferta de alimentos Escasez de animales Cambio de la actividad agrícola Falta de unidad familiar
Sin ropa Rumores y peleas Economía Vías del barrio Guayabal No responde Religión
Falta unidad política Falta de participación Alcantarillado y agua potable Salud Apoyo y cambio a lo bueno Falta de apoyo
Identidad Vivienda Robos Pavimento Desempleo Falta de organización






































































































































































































































Futuro Personal por Grado
Salir adelante Empleo Servir a la Comunidad Ser lider En la Iglesia Evangélica Ayudar a la familia Secretaria
Ser valorado Profesionalizarse Carpintero Identidad Antropólogo Solucionar Problemas Tener un negocio
Pescador Empresario Manejar Proyectos Ganar dinero Tener cosas No robar ni matar No responde
Abogado Vivir bien Música Biólogo Ingeniero Ser Solidario Militar o Policia
Ser alguien en la vida Profesor Área salud Estudiar
 Gráfica No 2.   Futuro personal de acuerdo al Grado de básica secundaria entre los jóvenes del colegio. 


















































































































































































































































































































Solidaridad Mantenerlos Salud Buena vivienda Estudio Empleo Hogar sin problemas No responde
Luchar por ellos Profesionalizarse Ingenieros Que no maten Tener hijos Mejorar económicamente Unidad Vivir en Leticia
Secretaria Ofrecer productos Comprar cosas Alimentos Artesanos Vivir en Brasil Dar buen ejemplo Organización
Tener una bella familia Personas de bien Tener un bello esposo Sobrevivir Mejorar Buena vida Agradecer la ayuda recibida Ser alguien en la vida
Comprensión Conocer los problemas Personas importantes Mayor Capacidad El cambio Salir adelante Ayudar a los padres
 Gráfica No. 3.   Futuro familiar de acuerdo al Grado de básica secundaria entre los jóvenes del colegio. 
































































































































































































































































Solidaridad Medio Ambiente No responde Educación Identidad Salir adelante
Empleo No pasar necesidad Solidaridad entre resguardos Apoyo del Gobierno Pscicultura Aprender de ellos
Agricultores Deportistas Artesanos Alimentación Ser Lider Vivir bien
Mejorar Proyectos Buenas Personas Cambio Servir a la comunidad Buena comunicación
Sin Basura Secretaria Respeto a las leyes Infraestructura Luz y alcantarillado Salud
Vivienda Relaciones Humanas Modernidad Colaborar Organización Desarrollo
 
 Gráfica No. 4.   Futuro comunitario de acuerdo al Grado de básica secundaria entre los jóvenes del colegio. 


































Gráfica No. 5.  Edad de acuerdo al Grado de básica secundaria entre los jóvenes del colegio. 

































 Gráfica No. 6.  Edad de acuerdo al Sexo entre los jóvenes del colegio. 


































































 Gráfica No.7.   Alumnos de los diferentes resguardos distribuidos de acuerdo al Grado de básica secundaria entre los  
    jóvenes del colegio. 



















Problemas de la comunidad
Edad
Apoyo y cambio a lo bueno Vivienda Robos Falta unidad política Falta de participación
Sin ropa Falta de apoyo Religión Vías del barrio Guayabal Pavimento
No responde Puente sobre la Cuyaté Falta de organización Ayuda del Gobierno Alcantarillado y agua potable
Salud Economía Escasez de animales Cambio de la actividad agrícola Falta de unidad familiar
Desempleo Rumores y peleas Identidad Gobernabilidad interna Baja oferta de alimentos
Energía eléctrica Educación Pescado Desnutrición
 
 Gráfica No. 8.   Problemas de la comunidad distribuidos de acuerdo a la Edad de los alumnos del colegio. 

























 Gráfica No. 9.   Etnia de los alumnos de acuerdo al Grado en que estaban matriculados. 

























 Gráfica No. 10.   Sexo de los alumnos del colegio distribuidos de acuerdo a su Etnia. 















































 Gráfica No. 11. Etnia de los alumnos del colegio distribuidos de acuerdo a su Edad. 










































































































Profesiones del área salud
 
Gráfica No. 12.   Profesiones más anheladas de los alumnos distribuidas por el Grado en que se encontraban matriculados en el 
colegio. 
                                         Fuente: Esta investigación.  Resguardo Macedonia.  Abril de 2005 
